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1 أن بكون الموضوع المطروق متميْرًا بالجدة والموضوعية والشمول والإثراء المعريبة. وان يتناول احد امرين:‎ - ١ 
قخصيبك تقاقة معاصرة: يعؤد بحثها بالفائدة على الذقافقة العربيك والاسلا ميك 3 ده 2 جاوز المشكلذرت ا‎ - 


الثقافية. 


والإسلامية بالجديد. 
ب ألا يكو البحت جزءًا من وسالة اللاجستين او الدكتوراه التي أعدها الساحكه وال يكون فد سية نشره على أي 


العلمية وغيرها. ويثبت لك ا قرار يحظ البانحت و رديفة. 


يراعى 3 البحوث المتضمنة لنصوصٍ شرعية ضبطها بالشكل مع الدقة 4 الكتابة. وعزو الآيات 


7 عار د 
القرآنية؛ وتخريج الأحاديث النبوية الشريفة. 

ل ان كو الست سليمًا خاليًا من الأخطاء اللفوية والنحوية. مع مراعأاة علامات الترقيم المتعارف عليها 
4 الأسلوب العربي: وضبط الكلمات التي تحتاج إلى ضيط. 

ه - يجب اتّباع المنهج العلمى من حيث الإحاطة. والاستقصاء. والاعتماد على المصادر الأصيلة. والإسناد. والتوثيق 
والحواشي. والمصادر. والمراجع. وغير ذلك من القواعد المرعية 2 البحوث العلمية. مع مراعاة أن تكون مراجع 
كل صفحة وحواشيها أسفلها. 

7 - بيان المصادر والمراجع العلمية ومؤلفيها # نهاية كلّ بحث مرتبة ترتيبًا هجاتيًا تبمًا للعنوان مع بيان جهة النشر 
وتأريخه. 

- أن يكون البحث مجموعًا بالحاسوب. أو مرقونًا على الآلة الكاتبة: أو بخط واضح. وان تكون الكتاية على وجه 
واحد من الورفة. ٠‏ 

ده الباحفان يرفق ببحثه نبذة مختصرة عن حياته العلمية مبيناء اسمه الثلاثى ودرجته العلمية؛ ووظيفته: 
ومكان عمله من قسمٍ وكلية وجامعة؛ إضافة إلى عنوانه وصورة شخصية ملونة حديثة. 

ير كر البيي ديم لخطوطة تراثية. وك هذه الحالة تتيع القواعد العلمية المعروفة 2 تحميق التراتث. 
وترفق بالبحث صور من نسخ المخطوط المحقّق الخطية المعتمدة 4 التحقيق. 

٠‏ - أن لا يقل البحث عن خمس عشرة صفحة. ولا يزيد عن ثلاثين. 


ملا حظات 

| - ترتيب البحوث .بك المجلة يخضع لاعتبارات فنية. 

0 البحوت المرسلة الى المجلة الى أصحابها. سواء نشرت او لم تنشر . 

" - لا يجوز للباحث أن يطلب عدم نشر بحثه بعد عرضه على هيثة تحرير المجلة إلا لأسباب تقتنع بها هيئة التحرير. 
ودلك شبل اشعاره بقبول بحثه للنشر . 


> تستيعن اللجلة وم سات شري النكورة 
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تصدر عن قسم الدراسات والمصلهة 


نهر 5 59 جحمعة الها خلث للتقاكه و لغيم ات 
ديبى ‏ ص.ب. كهأوهة 


هات ض 555553435 2 لابب 


دولة الامارات العربيه المتحدهة 


اس وو ج: ااحاسس ا 
لايرلل م 
و بس سس سنس سن وس و و سس مم م عقاو جد سا 
.سس سس ستبااللسسسمية 
5 عا لناشسس تدسا ال 


- اكتوبر (تشرين الأول) ١‏ 


ل لال سس سس ياس ياب اق 


السئك العاشرة : العدد التاسع والثلاثون د وجبا 1155 شا ب 


رقم التسجيل الدوئي للمجلة 


مدير الحرير 
ردمد 5١8١‏ -/ا١٠1١‏ د. عزائدين بن زغيبة 
سكرنير اللحرير 
. يونس قدوري الكبيسي 
المجلة مسجلة في د ليل 
اولريخ الدولي للدوريات 
2 8 7( هية البحرير 
بحت رقم ١:57‏ ْ 
ا.د. حاتم صالح الضامن 
د. محمد احمد القركشهىي 


. عبد القادر أاحمد عبد القادر 


داخل الاأامارات خارج الإمارات 


5 ل 0 الللللحعميمة لسلست | | 2 اتلهقالانتالمنئشورة على د شحات المحلة نعم عن اراء كانيدها 
١ل‏ شترالت : : ١‏ ' 
ظ ار ل الموؤسسيات أدرض همح ١١٠١‏ درشساأا | «دلاتمتل بالضرورة وجهة نخلر المجلةأوالمركزالذي تصدر عنه 
ا ز5952558957] الاخفنرد << درهمسا ه ظ | اك 


التىمللئب 


0 در شن ع سسا ٌ | ا : 
يبخضع ترتيب المقالات لا مور قنيةه 


ظ المهرسن 


| إقتناحيت العودوبد 
إ 


ه مشكلة المصطلح بين العلمية والغوغائية 


مدير التحرير 


ظ المقالات 
15 أ 7 لتلقيق دين المذاهب ! 3 لفقهدة 


# موائع الحمل فى المعيار الشرعي 


أ. ريان توفيق خليل 
8 أهل الصفة ودورهم فى نصرة الإسلام ونشر مبادته 
أ.د. حارث سليمان الضاري 
. » الثقافة ومقتضيات التناقض في ظل نظام العولمة 
ؤ د. سعيد بن الصغير شبار 
ظ « تأثير المنهج الرشدىي 
ظ في صيافة الفكر العربي الوسيطي 
ْ أ.د. عبدالرزاق قسوم 
. » حماد الراوية ومنزلته بين الرواة 
ئ د. عيد اللطيقف حمودى الطاني 
ظ » الحنين إلى عروبة الأمس في شعر عبدالله البردوني 
. » منهج الرافعي بين النزعة الفنية والنظرية المدرسية 
ظ د. محمد الأخضر زبادية 
٠‏ * رؤية إسلامية للاكتئاي 


د. سميحاة صييح 01# 
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. المقالات العلمية 
| » علم الحركة في التراث العلمي العربي الإسلامي 


ا 


0 


منت و سبوض :تس ...مع وبحت 8 سوست مقع م« موستسووص وم وو ببست تح ست لصا وروم بكترت 


د. بوسف محمود 35> ., 
ه كناب تفويم الأدوية المغرد5ة ظ 


د. محمود الحاج قاسم محمد ع + ١‏ ئ 


من نوادر المخطوطات 
» تعليقات أبي علي الصدفي على 
قييختة الخطوط ون الحامة اصح 
د. محمد بن زين العابدين رستم 1١67‏ 
ه المفتاح في اختلاف القرَاء السيعة المَسَمَيْن 
بالمشهورين 


أ. د. حاتم صالح الضامن 1١517‏ 2 


55-500 
« شفاء الغلّة في تحقيق مسألة (أي) المجعولة وصلة 


ن. وليد قضباتب م4 ١‏ 


إن المتتبع للإنتاح الفكري والأدبي الذي تدفع به المطابع يوميا إلى القارىء العربي 
والمسلم يجد نفسه أمام أزمة كبيرة: تتعلق بالمصطلحء وطرق صياغته؛ ونحته: وكيفيات 
استعماله فيرى من الألفاظ مالا تحتمله قواعد اللغة على سعتهاء ومنها مالا يسعفه 


التحجائس ان يكون من يثائها . وال غرب من هذا كله ان تستعمل المقدسات ث2 مواقع 
الترهات تحت عنوان الرمزية؛ أي إن المقصود بها الرمز الملحضء: وئيس معناها الحقيقىي): 
الذي تدل عليه بوضعها اللغوي» أو الشرعيء؛ أوالعربك . 


ونظرا للمكانة السامية التي يتبيوؤها المصطلح 2# كل علم لا تخفى أهميته على أحد؛ 
ويخاصة أ المجال الديني» وذلك بالنظر للترابط الوتيق بين العلوم الشرعيه المتنوعه 
واشتراكها 2 كثير من المعاني: وتداخل يعضها 4 بعض»؛ مما يفضي إلى بعض الا لتباس 2 
ضبطها حيث يكون للمصطلح أثره الحاسم 4 ضبط تلك المعاتى مع تعدد مدلولاتهاء 
وتحديد المقصود بها كل علم. 


وريما كانت الحاجة إلى المصطلح أشدٌ إلحاحاً عند يروز العلوم العقليةء واتساع رقعة 


وتفسير المصطلح بما يستشفه المرء من كلام العلماء هو : لفظ ابتكره أو صاغه ثلة من 
المختصين 4 علم أو فن معين:؛ لاستعماله للدلالة على قضية خاصة: ثم تعارف أهل ذلك 
العلم أوالفن على استعماله 4 ذلك الأمر؛ كما قد يفسر بأنه نقل دلالة لفظ من أمر إلى 
أمر آخر لمناسية بينهما . 

وحتى يكون المصطلح ذا أثر 4 علمه وفنه حدد له العلماء جملة من الضوابطء يمكن 


-١‏ أن يضع المصطلح أهل الاختصاص #2 العلم المراد به ذلك المصطلح 


؟ أن يحظى المصطلح بقبول أهل صنعة واضعيه واستعمالهم؛ فينيغي الا يصطلح الانسان 
مع نفسه اصطلا حا لا يعرفه غيره؛ يخرج به عن عادة الناس من أرياب صنعته . 


»ان يكون واضح الدلا لغ دقيق الاحالة: محددا لمعانيه تحديدا دقيقا . 
واضافقة إلى شن هم الصوابط أاجتهمد علمأو تا 2 وضع المصطاح وسائل عد بده): شملت كل 
العلومالشرعية والعربية والعقلية والتجريبيةه والوجدانية؛ وقد جمع الباحتون 
بالاستقراء هذه الوسائل فيما يأتى : 

. اختراع أسماء لما لم يكن معروقا كما قعل التحويون والعروضبيون والمتكلمون‎ - ١ 
2 ؟ -إطلاقالالفاظ القديمة الدالة على المعاني الجديدة على سبيل التشبيه والمجاز كما‎ 
“-التعريبء وهو نقل الا لفاظ الااعجمية إلى العربية بإحدى الوسائل المعروفة عند النحاة‎ 

واللغويين . 


فلو عرضت ما يعرضه عليك الاخرون من خلال كتاباتهم واجتهاداتهم /2 هذا المجال 
على هذه القواعد والضوايط»؛ وخبرت طرق وضعهم لهاء لعلمت الخضخاض من الأغلاا ط 
الدىي بموحجون شف والسخرية الكبيرة التي ستعاملون بها معالعمل العريي المسلم. 


مدبر التحرير 
الدكتور عز الدين بن زغيبة 


1 
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الدكتور/ إسماعيل كوكصال 
استاذ بياحث 
جامعة تركيا 


كانت عملية الاختيار من آراء المذاهب الإسلامية أو الانتقاء منها بمنزلة الضوء الأخضر الذي 
أضاء الطريق أمام العاملين على إنهاض الفكر الإسلامي في العصر الحاضر والقائمين فعلاً 
بوصع التشريعات أو التقثيئات المستمدة مس الفقه الاسلامى . مسأيرة لمتطلبات التطور. 
وضغط الحاجات» ومراعاة مصالح الناس فى كل زمان ومكان. 


وفد استجاب المصلحون إلى دواعى النهضة. أو الحركة المطلوبة. فقاموا باختيار الحق أو 
الأفضل والأصلح من الآراء الفقهية المتعددة فى المسألة الواحدة؛ لجعل «الفقه المختار) يتفق 
مع المصلحة العامة فى هذا العصرء وذلك عملاً بالمبادىء أو الأسس الآتية: 


١‏ - الحق واحد لا يتعدد. ودين الله واحد مستمد2 © -لا وا جب الا ما أوجبه الله ورسوله. ولم يوجب 
من معين واحد: هو الكتاب والسنة وعمل الله ورسوله على أحد من الّاس أن يعمل ضي 

السلف الصالح. دين الله من غير معرقة دليله. 

5 - لا يجب - في الأصح الراجح - التزام مذهب 

؟ - مبدا دضع الحرج أو خاصية اليسر والسماحة. 


ل مانع شرعا من 7 لشليكد 0 عه المداهب 


بين أقوال المذاهب عملا بميدا اليسر في الدين: 
#يريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم العسر» ' 
ومن المعلوم أن أغلب الثّاس لا مذهب لهم. وأنما 
مذهيهم مذهب مفتيهم: وهم حريصون على أن 
يكون عملهم شرعيا. 
لكن فقي خضم هذا الاتحاه بالانتقاء من 
المذاهب. لا بد من معرقة الضوابط الشرعية 
للأخد يأيسر المذاهب؛ حتى لا ينقلب الأمر إلى 
فوضى. أو يصبح عملاً بالرغبة المحضة والهوى 
الشخصى دون دليل شرعي و مسوغ مقبول؛ ولآن 
اختيار الأيسر نوءٌ من الاجتهادا"!. 
تكلم الأصوليون كثيرا فيما إذا اختلف مجتهدو 
عصر في مسألتين على قولين: هل لمن يجتهد 
بعدهم أن يآخذ في إحدى المسألتين بقول طائفة. 
وفي المسألة الأخرى بالقول الآخرة وفيما إذا 
اختلف مجتهدو عصر في مسألة إلى رأيين. 
وتمسّك كل فريق برأيه حتى انقرض عصرهم. 
فهل يعد هذا إجماعًا منهم على الرأيين حيث لا 
يجوز إحداث رأي ثالث؛ أم لا يعد إجماعا لعدم 


اتفاق جميع مجتهدي الأمّة على رأي واحد؟ 


وخد تناول متقدمو الاصوليين كل واحدة من 
هاتين المسألتين على حدة. وتبعهم في ذلك كل 
من الفد يل اوى في !| لمتهاج''"'. وابن| لسبكى فى 
جمع الجوامع'''. والقرافي في التنقيح*”*'. لكن 
اللاصوليين بعد ذلك جعلوا منهما مسألة واحدة فى 
البحث والحكم. وعلى هذا كلّ من الآمدي'". واين 
الحاجب'". وصدر الشريعة*". وكمال الدين بن 
الهمام وملا : وأا وعيد الشكورا''!؛. وهؤلاء 
منهم من اجاز ذلك مطلفا؛ وكثير منهم يرى عدم 
الجوار مطلقًا!'؛ لان ذلك 55 أجماعا من الامة 
كلها على حصر الاقوال في هذين الرأيين تقط!"". 
|-التلفيق ؛ 


جاء في كتب اللغة: لفق الثوب من يباب ضَرب 


آفاق الثقافة والتراث 159000 


وهو أن يضم شْمّة إلى أخرى فيخيطهماا". ومنه 
ضم الأشياء والآمور الملائمة بينها لتكون شيئا 
واحدًاء أو لتسير على وتيرة واحدة. وقد استعمله 
علماء الحديث يبهذا المعتى. وصبتَموا علما سموه 
علم تلفيق الحديث؛ ييحثون فيه عن الملاتمة 
والتوفيق بين الأحاديث المتنافية ظاهرًا. وذلك 
بتخصيص العام وتقييد المطلق. إلى غير ذلك من 
وجوه التأويل. وقد لفق البخاري حديث الإفك من 


متون أاحاديث متعددة!*!!. 


وأمّا اصطلاحا : فهو الإتيان بكيفية لا يقول بها 
المجتهد. ومعناه يترتب على العمل يتقليد 
المذاهب. والأخذ فى مسألة واحدة يقولين أو أكثر : 
للوصول إلى حقيقة مركبة لا يقرها أحدء. سواء 
الإمام الذى كان على مذهبه والإمام الذي انتقل 
إليه. فكل واحد منهم يقرر بطلان تلك الحقيقة 
الملفقة. ويتحقّق ذلك إذا عمل المقلد فى فضية 
وأحده بالقولين معا, أو بأحدهما مع بقاع أثر 


الثائي!*'!. 


مثل أن يقلد شخص في الوضوء مذهب 
الشافعى في الاكتفاء بمسح بعض الرأس. ثم يقلّد 
أبا حنيفة أو مألكًا في عدم نقض الوضوء بلمس 
المرأة خاليًا من قصد الشهوة ووجودها. ثم 
يصلي. فإن هذا الوضوء الذي صلَى به لم يقل به 
كل واحد من هؤلاء الآئمة: فالشافعي يعدّه باطلا 
لنقضه باللمس. وأبو حنيفة لا يجيزه لعدم مسح 
جميع الرأس ونحو ذلك!*". 
ب - تتبع الرخص أواختيار الأيسر 

أن يأخن الشخص من كلّ مذهب ما هو أهون 
عليه وأيسر فيما يطرآ عليه من المسائل'""؛ لأن 
معنى الرخصة في اللغة التسهيل أو التيسير'”" 
ومنه رخص السعر ضد الغلا إذا تيسر وسهل. 
وتطلق في اصطلاح الأصوليين على ما شرع لعذر 


شاق من أصل كلي منص : المسع مع الاقتصار على 
مواضع الحاحة فيه" . 
ولا يبعد الكلام هنا في تتبع الرخص في تلفيق 


عي 


الحكم الشرعي؛ لأن المقصود بتتيّع الرخص من 
كل مذهب ما هو الأهون فيما يقع من المسائل؛ 
وهذه هى التي محل خلاف. اما تتيعالرخص 
بمعنى ما ينمض به حكم الحاكم من مخالف 
النص وجلى القياس' '' فهو ممنوع اتفافا. 
ويقول ابن أمير الحاج الحنفي'''!: وليس بضائر 
على المكلّف أن يتتبّع الرخص كيفما كان: قمن 
اعتقد زواجه دون صداق مقلدًا الشافعية. ودون 
شهود مقلَّدًا المالكية مع توافر الإشهار فاإن عقده 
صحيح؛ إذ لم يقل مالك: إن نكاح مقلّد الشافعي 
فى عدم الصداق باطلء والإلزام ان تكون انكحة 
الشافعية باطلة؛ ولم يقل الشافعى إن من قلد مالكا 
فى عدم الشهود: نكاحه ياطل : والإلزاحم ان تكون 
انكحة المالكية عنده باطلة. ويقول أيضا: وتتيع 
الرخص لا يمنع منه مانم شرعيى. والغالب أن ما 
بقوله المعارضون من كف الناس عن تتيع الرخص 
إنما يقصدون به منع العامي من أن يأخذ من كل 
مذهب ما هو الأخف على النفس. ولا أدرى ما الذى 
يمنع من هذاء وما علمت من الشرع ذمهء وكان 
الرسول يَيْةِ يحب للثاس ما خفف عليهم. 
وقال الفزالي'”': وليس للعامّي أن ينتقي من 
المذاهب في كل مسألة أطيبها عنده فيتوسع: بل 
الترجيح. فلا يقتصر على ملا حظة التخفيف يتتبع 
الرخص. 
وقال الشاطبي''': ليس تتبع الرخص والاختيار 
بالتشهي. والشرع جاء بالنهي عن اتباع الهوى 


والغرض. يجب ترجيح الأقوال بالدليل الأقوى. ولو 


كان مقلد!١*",‏ 


قال الحنايلة والمالكية في الأصح عندهم منع 
النفوسء والشرع جاء للنهي عن اتباع الهوى. فال 
تعالى: #فإن تنازعتم في شيء فردّوه إلى الله 
والرسول4 ".فلا يصع رد المتنازع فيه إلى 
أهواء النفوس وإنما يرد الى الشريعة. 

ونقل عن ابن عبد البر أنه لا يجوز للعأمي تتبّع 
الرخص إجماعا: والأولى الااحتياط بالخروج من 
الخلااف بالالتزام الأشد الاقوى: لذن العمل باقوى 
الدليلين يرجع الى حديث ([دع ما يريبك إلى ما لا 
يُريبك )!". 


قال القرافي المالكي: وأكثر أصحاب الشافعى 
والمراجع عند الحنفية'' يجواز تتيع الرخص: 
لأنه لم يوجد في الشرع ما يمنع من ذلك؛ إذ 
للإنسان آن يسلك الآخف عليه إذا كان له اليه 
سبيلء بأن لم يكن عمل بآخر. بدليل ان سنة 
الرسول يِه الفعليّة والقوليّة تقتضى جوازه؛ فإنه 
عليه السلام (ما خيّر بين أمرين إلا اختار 
أيسرهما ما لم يكن إثمًا )7"". وقال أيضًا: (إن هذا 

الدين يسرء ولن يشادٌ الدين أحد الآ غليه)!”. 
والخلاصة أن مبداً الأخذ بالرخص أمرٌ 

محبوبء ودين الله يسر. #وما جعل عليكم في 

الدين من حرحج#''"!, لكن يجب مراعاة الضوابط: 

لأنّه يترتب على ميدأ الأخذ بالأيسر من مفاسد'”. 

وهو: 

١‏ - الضلال في الفتوى بمحاباة القريب أو 
الصديق في تتبّع رخص المذاهب اتباعا 
للغرض والشهوة. 

؟ - الادّعاء يأن الاختلاف حجّة على الجواز أو 
الإياحة. حتى شاع بين الناس الاعتماد فى 
جواز الفعل على كونه مختلفا فيه بين العلماء. 

" - اختيار الأقوال بالتشهى لا على ترتيب أصولها. 


ريسي سسس سسيث ل سنو كي بو لق » للدم 


كة 03 3 ل ا 0 متجونننه م ع ضري ا ات 0 م 
- . 8 ا 0 00 
1 سين 1 000 
1" 3 ع 0 لخلا 0 
: - ا 0 5 35 
: 32 جو وا ال الما . 


ا 


؛ - التخنّص من الأحكام الشرعية وإسقاطها 

جملةً. عملا بمبدأ الأخن بأخف القولين لا 
بأثقلهما. 

ذا التلفيق الجائز مجاله محصور فيما لم 

بتضمن الإعراض عما أنزله الله تعالى أو الذي لم 

يتضح فيه رجحان الحق” ''. 

ج - الضوابط الشرعية للأخذ بأيسر المذاهب 
لم أجد فيما اطلعت عليه من كتب علماء 

الأصول والفقه بحثًا مستقلا بهذا الموضوع., 

ويمكن وضع ضوابط شرعية للاخذ بأيسر 

المذاهب من طريق الاستنباط أو الاستخلاص ما 
كتبه الأصوليُون والفقهاء فى بحث التلفيق وتتبّع 

الرخص والتقليد عموما. وهي: 

١‏ - أن يتقيّد الأخذ بالأيسر في مسائل الفروع 
الشرعية الاجتهادية الظنية: 5 القضايا 
العلمية التي ثبتت أحكامها بطريق ظنّي أغلبي 
كأحكام العبادات والمعاملات والأحوال 
الشخصية والجنايات. التي ليس فيها نص 
قطعي أو إجماع أوقياس جلي. وهذا هو مجال 
التقليد والتلفيق. أما غير ذلك فلا يصح 
الأخذ فيه بالأيسر. مثل مسائل العقائد 
وأصول الإيمان والأخلاق كمعرفة الله تعالى 
وصفاته وإثيات وجود الله ووحدانيته ودلائل 
النيوة ومثل كل علم من الدين بالضرورة. 

١‏ - الأ يترتب على الأخذ بالأيسر معارضة 
المصادر الشرعية القطعية مثل الكتّاب 
والسنة والإجماع أو أصولها ومبادئها 
العامة!*!. 


؟ - الآ يؤدى الأخذ بالأيسر إلى التلفيق الممنوع, 
وهذا يشمل ثلاثة أنواع: 
| - تتبع الرخص عمدًا؛ أي الأخن بالأيسر بدون 


ب - التلفيق الذي يستلزم نقض حكم القاضي. 
ج - التلفيق الذي يستلزم الرجوع عما عمل به 


تقليدًا. أو عن أمر مجمع عليه لازم لآمر قلده. 

غلا يؤخن بالأيسر إذا أدّى الأمر الى الانحلال 

من مسؤولية التكاليف الشرعية أو العبث 

بالدين وقضايا الزواج أو الإضرار بالبشر أو 
الفساد فى الأرض أو الإضرار بالمصلحة 
الاجحتماعية. 

أن تكون هناك ضرورة أو حاجة للاخذ 
بالأيسر؛ لأنه يجب أن لا يكون متخدًا للعيث فى 
الدين أو مجاراة أهواء النفوس أو للتشهى 
وموافقة الأعراض؛ لأن الشرع جاء بالنهي عن 
اتباع الهوى. إذا الواجب الدليل الراجح 
والمصلحة المعتبرة. 

يكون الهدف العام أولاً هو العمل بالرأي 
الآأقوى أو الآرجح بحسب رجحان دليله: لأن 
الأخذ بالأيسر نوع من الاجتهاد. والمجتهد 
ملزم باتباع الدليل الراجح المؤذي إلى 
الصواب بحسب غلبة ظتنّه. لذا أوجب 
الأصوليون على المفتي أو المجتهد أن يتبع 
القول لدليله؛ خلا يختار من المذاهب أضعفها 
دليلاً. بل يختار أقواها دليلاً. وذلك لأن 
الصحابة أجمعوا فى اجتهاداتهم على وجوب 
العمل بالراجح من الظنين دون اضعقهما. 
ولأنْ العقل يوجب العمل بالراجح في 
الحوادث؛ والأصل اتفاق الشرع مع العقل. قال 
القرافي!*': «إن الحاكم إن كان مجتهدًا فلا 
يجوز له أن يحكم بالمشهور فى مذهبه؛ وإن 
لم يكن راجهًا عنده». وقال أيضًا: «أما الحكم 
أو الفتيا بما هو مرجوح فخلاف الإجماع». 


ويمكن اختصار هذا الضابط في امرين: 


أ- أن تكون المسألة اجتهادية ليس فيها دليل 
راجح. 

ب - أن تكون هناك ضرورة أو حاجة أو مصلحة أو 
عذر. 

إن الشروة الفقهية الضخمة التي تنظم كل 

الأحكام الكفيلة بحل مشكلات الناسء والتي خلفها 

لنأ سلفنا الصالح. لا تقتصر على المذاهب الفقهية 

الأريعة - الحنفية والمالكية والشافعية والحنيلية - 

وائّما تشمل كل المذاهب المعروقة. ما اشتهر منها 


)”1( 
1 


وماانقرض كمدهب الليث بن سعد 


والاوزاعى!”". وابن جرير الطبرئا"" . وداود 
الظاهرى'''. والثورى! ''. وآراء الصضصحاية والتايعين 


وتابعي التابعين'*'. فقد نجد فيهما ما يؤدي لنا 
فائدة كبرى في نهضتنا المرجوّة؛ لأن ذلك أولى من 
أخذ أحكام غير شرعية ذات مصدر غربي أو 
شرقي؛ ودين الله يس رلا عسر. ولا حرج فيه. 
وتحقيق المصالح والحاجات أمر مطلوب شرعا. 
وعلى هذا لا حرج على المشرع واضع القوانين في 
الاختيار من كل هذه الاراء والمذاهب الا حتهادية؛ 
لآنلا إاثم على المجتهد بالعمل بما أراه اليه 
اجتهاده'”''. لذلك قال المرٌّ بن عبدالسلام: إن 
المراد على تبوت المذهب عند المقلد وغلبة الظن 
على صحته؛ فحيث ثبت عند مذهب من المذاهب 
صح له أن يقلّده. ولو كان صاحب المذهب من غير 
الأربعة. ولذلك انعقد الإجماع على أن من أسلم. فله 
أن يقلّد من شاء من العلماء من غير حجر. وأجمع 
الصحاية رضى ي الله عنهم على أن من استفتى أبا 
بكر وعمر وقلدهما. فله أن يستفتى أبا هريرة ومعاذ 
ابن جبل وغيرهم ويعمل بقولهم من غير نكير'1. 
وبهذا يتبيّن أن لا دليل على الزام الثّاس بمذاهب 
الائمة الأربعة رضى ي الله هنهم ؛ ٠‏ قهم وغيرهم سواء ؛ 


ويصح تصليد غير الاريعة اذا صعّت!!!. 


ونفهم مما سبق أن التلفيق يترتب على التقليد. 


د - ما العليد ؟ 


هو اتباع قول إنسان دون معرقة الحجّة على 
صحة ذلك القولء وان توافرت معرقة الحجة على 
صحة التقليد نفسهء ولا فرق بين أن تسسمى هدا 
العمل تقليدا أو اتّباعًاء فكلاهما بمعنى وأحدء ولم 
يثبت أي فرق لغوي بينهما. وقد عبّر الله تعالى 
بالاتياع عن التقليد في أسوا انواعه فقال: #إذ ميرأ 
الذين اتَبِعُوا من الدين اتبَّعوا ورأواالعناب 
وتقطّعت يهم الأسباب. وقال الذين اتَبَعُوا لو أن 
ثنا كَرَةَ قُنَتَمَرَأ منهم كما سبرءوا منًا#!'*:' ضما من 
شك أن المراد بالاتباع هنا هو التقليد الأعمى الذى 
لا مساغ له1:1). 


إن اتباع الكتاب والسئة اتّاع لمعصوم. واتّياع 
الآأئمة اتباع لغير معصوم. وقد علم كل عاقل في 
الدنيا أن الثّاس جميعًا لوعرفوا كيفية اتباع 
انقسموأ إلى قسمين: مقلدين ومجتهدين. ولما قال 
الله تعالى فى الصنف الاول: #فاسألوا أهل الذكر 
إن كنتم لا تعلمون24”, فقد أمرهم باتباع اهل 
الى الفاظ الكتاب والسنة مع اهما معصومان. 

ه - الأدلة على مشروعية التفليد ووجوبه 
عند عدم التمكن من الاجتهاد:*!: 

١‏ -قوله تعالى: ظطفاسألو اهل الذكر ان كنتم لا 
تعلمون»!**!. أجمع العلماء على أنْ الآية أمرّ لمن لا 
يعلم الحكم ولا دليله باتياع من يعلم ذلك. وقد 
جمل عامّة علماء الأصول هذه الآية عمدتهم الأولى 
في أَنْ على العاصى تقليد العالم المجتهد. 

ومثل هذه الاية في الدلالة نفسها قوله تعالى: 
وما كان المؤمئون لينفروا كاقّة فلولا نفر من 
كل فرقة منهم طائفة ليتفقهوا في الدين 
وليُنذروا قومهماذار جعوااليهم لعلهم 


يَحِدَّرون74 *'. فقد نهى الله تعالى أن يثفر الناس 

كامة للفزو والجهاد. وأمر بيقاء طائفة منهم 

يتفرّغون للتفمّه في دين الله. حتى إذا عاد 
إاخوائهم اليهم وجدوا فيهم من يفتيهم في أمر 

الحلال والحرام وبيان حكم الله تعالى!”*'. 

* - ما دل عليه الإجماع من أصحابه عَِيِ كانوا 
يتفاوتون فى العلم؛ ولم يكونوا جميعهم أهل 
فتيا؛ ولا كان الدين يؤخد عن جميعهم. 
بل كان فيهم المفتي والمجتهد . وهم قلة بالنسبة 

لسائرهم. وفيهم المستفتي المقلد. وهم الكثرة 
الغالية فيهم. ولم يكن المفتي من الصحابة يلتزم 
مع ذكر الحكم بيان دليله للمستفتين. وقد كان 
الرسول يَكَلنةٍ يبعث الفقيه من الصحابة إلى المكان 
الذي لا يعلم سكانه من الإسلام إل عقيدته 
والاعتقاد بأركانه. فيتبعونه في كل ما يفتيهم: 
ويحملهم عليه من العبادات والمعاملات وعامة 
شؤون الحلال والحرام. وربّما يكون أمرٌ لم يجد 
فيه دليلاً من الكتاب ولا السنّة. فيجتهد فيه 
ويفتيهم بماهداه إليه اجتهاده ويقلدون في 
ذلك...20. 


وقد كأن المتصدرون للفتوى قى عصر 


بالفقه والرواية وملكة الاستنباط. واشهرهم 
الخلفاء الاربعة وعبدالله بن مسعود. وأبو موسى 
الأشعرى. ومعاذ ين حيل. وأبى بن كعب. وزيد بن 
ثايت. وام المقلدون لهؤلاء فى المذهب والفتوى 
فكانوا قوق الحصر. 

اما في عهد التابعين فقد اتّسعت دائرة 
الااجتهاد. وسلك المسلمون فى هذا العهد الطريق 
نفسه الذي سلكه أصحاب رسول الله طل. الا | 


ءءء 
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الاجتهاد تمثل في مذهيين رئيسين هما مذهيا 

الرأي والحديث. بسبب العوامل الاجتهادية. 


ومن أغطاب مذهب الرأي في العراق: علقمة 


أآفاق الثشافة والتراث [0ققكم 


ابن قيس. ومسروق بن الأجدع. وإبراهيم بن يزيد 

وسعيد بن جبير. وقد كان عامة من في العراق وما 

حولها يقلّدون هذا المذهب دون أي نكير. 

ومن أقطاب مذهب الحديث فى الحجاز: 
سعيد بن المسيبء وعروة بين الزبير. وسالم بن 
عبد الله بن عمر. وسليمان بن يسارء وناقع مولى 
عبدالله بن عمرء وكان عامة أهل الحجاز وما 

حولها يقلّدون هذا المذهب. دون أي نكير. 

وقد كان بين أقطاب هذين المذهيين مناقشات 
وخصومات حادّة في بعض الأحيان: ولكنٌ العوام 
والمتعلمين: ممن كانوا دونهم في العلم والفقه. لم 
يكن يعنيهم شأن تلك الخصومة؛ إذ كانوا يقلدون 
من شاؤوا أومن كان قريبًا منهم. دون أي إنكار من 
أحد غيرهم. ومناقشة المجتهدين بعضهم بعضًا لا 
تنعكس بأي تبعة أو مسؤولية على الجاهل 

المعذور2". 

* - الدليل العقلي: إن من لم يكن عنده أهلية 
الاجتهاد؛ إذا حدقت بيه حادتة فرعية؛ فإمًا أن 
لايكون متعبّدًا بشيء أصلاً. وهو خلاق 
الإجماع. واما أنه كان متعبدًا بشيء: فَإما 
بالنظر في الدئيل المثبت للحكم واما 
بالتقليد. والأول ممتنع؛ لآن ذلك مما يفضي 
في حقه وحقّ الخلق أجمع إلى النظر في أدلة 
الحوادث والاشتغال عن المعايش وتعطيل 
الحرف والصناعات وخراب الدنيا يتعطيل 
الحرث والنسل. فلم يبق إلا التقليد؛ وإنه هو 
المتعيد به عند ذتك الفرض. 

ولمًا رأى العلماء تكامل كل من دليل الكتاب 
والسثّة والعقل على أنْ العاميّ أو العالم الذي لم 
يبلغ درجة الاستنباط والاجتهاد ليس له إلا أن يقلد 
مجتهدًا متبصّرًا بالدليل - قالوا: إن فتوى 
المجتهد بالنسبة للعامي مثل دليل الكتاب والسنة 
بالنسبة للمجتهد؛ لأن القرآن كما الزم العالم به 


التمسّك بدلاثله وبراهينه: فقد الزم الجاهل 
بالتمسّك يفتوى العالم واجتهاده. وفي بيان ذلك 
يقول الشاطبي: «فتاوى المجتهدين بالنسبة إلى 
العوام. كالأدثة الشرعية بالنسبة الى 
و- هل التزام مذهب معيّن أمرٌ مطلوب أصوليا؟ 
إن واجب الجاهل أن يقلّد. والآمر في ذلك 
مطلق. كما هوواضح من دلالة قوله تعالى: 
لفاسألوا أهل الذكر إن كنتم لا تعلمون*؟!**. فلما 
سأل الجاهل أهل الذكر وقلّدهم فقد طبّق أمر الله 
تعالى بالنسبة لنفسه؛ سواء التزم إمامًا بعينه أولم 
يلتزمه. وسواء كان التزامه بسبب قربه منه أو 
بسههولة اطلاعه على مذهب أو مزيد من الاطمئئان 


لديه الى اداثه ومدهبه. 


إن عليه أن يعلم أن واجبه اتباع مجتهد في كل 
ما لا يستطيع فهمه من الادلة الأصليّة؛ ولم يكلفه 
الله اكثر من ذلك؛ أي لم يكلفه بأي التزام: لا 
التزام التغير في الأئمة ولا التزام التمسك بواحد 
على الدوام. هذا حكم المتفق عليه لدى العلماء 


والآثمة ودليل ذلك فى عدة وجوه: 


على 05 َ 5" 
الاتباع والتقليد. قاذ 5" من دليل. لا دليل لك ؛ 
إذ لم يرد الدليل إلا ببيان أنْ على من لم 
منها أن يتبع إمامًا توافرت لديه قدرة 
الاجتهاد. وكل شرط يزاد على مدلول هذا 
الدليل ابتداع واختراع باطل لا يعمل به. 
ولكن يشترط لصحة التحول أن لا يدفعه إلى 

ذلك هوى في نفسه. وتطلّع إلى التفلّت من 
التكاليف والواجبات. وأن لا يقلّد أكثر من مجتهد 


واحد فى عبادة واحدة عند جمهور الغشقهاء 
والآأصوليين؛ إذ لوفعل ذلك لا يستلزم الإتيان 
عبادة واحدة ملفقة من اجتهاد إمامين على صورة 
لا يقرّها كل منهما. 
؟ - أنه قد انقضى عصر الصحاية: وأنقضى من 
بعده عصر التابعين. وجاء يعد ذلك دور 
الآئمة الأربعة. والعصر الذي يلية. ولم نسمع 
أن اماما من أئمة هذه العصور كلها حدّر 
المقلدين للائمّة والمفتين من أن يلزموا اماما 
أو مفتيًا بعينه ولم نسمع أن واحدًا منهم أمر 
الثاس بأن ينتقلوا بين الآئمة يتلقّون من 
جميعهم ويقلدون واحدًا منهم مذة من الوقت. 
بل الذى نعلمه عكس ذلك. إِنَّنا نعلم أن الخليفة 
كان يعلن اسم الإمام الذي عهد اليه بالافتاع. 
ويوجه أنظار الثاس في البلدة إليه؛ ليلقوه 
بأسئلتهم ويتبعوه في امر دينهم. ويمنع الخليفة من 
دونه عن فتوى الثاسء. كي لا يضطريوا ويحاروا 
فيما يواجههم في الفتاوى المختلفة!!*'. 


ز- هل يجوز تقليد المفضول مع وجود الفاصل؟ 
فيه رايان: 


١‏ - يجب استفتاء الأفضل فى العلم والورع والدين: 
ويجب على السائل النظر في الأرجح: ثم 
اتباعه ويكفيه على الشهرة. وقال الغزالي في 
المستصفى”": الأولى عندى أنه يلزمه اتباع 
الأفضلء فمن اعتقد أنْ الشافعى - رحمه الله - 
أعلم. والصواب على مذهبه أغلب؛ فليس له 
أن يأخن بمذهب محالفه بالتشهي. 

ودليل هؤلاء: أن أقوال المجتهدين بالنسبة 
للثاس كالأدثة والأمارات المتعارضة بالنسبة 
للمجتهد . فيجب على السائل التر جيح: ولا ترجيح 
لعلم؛ لأن الأعلم أقوى. وطرق معرفة 


الأعلم اما بالاختيار والتجربة. واما بالشهرة 
والتسامع ورجوع الئاس أليه'” . 


راس 
. 
ا 


؟ - يُخَيّر السائل في سؤال من شاء من العلماء. 
وسواء أتساووا أم تفاضلوا؛ أي إنه يجوز تقليد 
المفضول مع وجود الأفضل في العلم؛ لعموم 
قوله تعالى: #فاسألوا أهل الذكر إن كنتم لا 
تعلمون#!**!. ولإإجماع الصحابة وهو أن 
الصحابة كان فيهم الفاضل والمفضول من 
المجتهدين: وكان فيهم العوام. ولم ينقل عن 
أحد من الصحابة تكليف العوام بالاجتهاد في 
أعيان المجتهدين. ولو كان التخير غير جائز 
لما تطابق الصحاية على عدم إنكاره. قال 
الآمدى حاكيًا هذا الإجماع'': «إن الصحابة 
كان فيهم الفاضل والمفضول من المجتهد ين 
فَإنَ الخلفاء الأربعة كانوا أعرف بطريق 
الاجتهاد من غيرهم. ولهذا قال عليه السلام: 
( عليكم بسنتي وسنئة الخلفاء الراشدين من 
بعدي. عضوا عليها بالنواجذ )7 وقال عليه 
السلام أيضًا: ( أقضاكم علي وأفرضكم زيد 
وأعرفكم بالحلال والحرام معاذ بن 
جبل)!"٠.‏ وكان فيهم العوام؛ ومن قرضه 
الاتباع للمجتهدين والأخذ بقولهم لا غيرة ومء 
ذلك لم ينقل عن احد من الصحاية والسلف 
تكليف العوام الاجتهاد في أعيان المجتهدين. 
ولا أنكر أحد منهم اتّياع المفضول. والاستفتاء 
له مع وجود الأفضل. ولو كان ذلك غير جائز 
لما جاء من الصحابة التطابق على عده 
أنكارم والمنع منه. 
تبين من هذا أن القول الثاني هو الأرج- 
بإاجماع الصحابة على جواز التخيّر بين الأقوال. 
وسؤال السائل من شاء من العلماء. 


إن استفتاء أفضل المجتهدين مطلقًا يسدّ باب 
التقليد. أما إذا قيّدنا ذلك بمجتهدي البلد (ضي 
إطار ممكن) فَإِنّه يلزمه حينئن تحرّي الأفضل: لأن 
الفضل في كل بلد معروف مشهورا”. 
ح - اختيار القوانين في الأيسر 

لاامانع شرعًا من اختيار الحاكم ولي الأمر 
أيسر الأقوال فى المذاهب الشرعية المتعدّدة؛ إذ إن 
ذلك ليس من قبيل التلفيق الممنوع: لذن الأحكام 
المختارة من المذاهب احكام كليّة لأمور متغايرة لا 
تجمع بينها رابطة؛ واذا حدث قيها تلفيق في أثناء 
التطبيق الفعلى فهو غير مقصود.؛ قلا حرج فيه 
كالقول بصحة الزواج بغير ولي. 

والقول بجواز التلفيق في الجملة أقوى دليلاً من 
القول بمنعه؛ إضافة إلى ما فيه من تحقيق مصالح 
الأفراد والجماعات. ولو افترضنا أن التلفيق كله 
غير جائز لكان تخيّر الحاكم لرأي وجعله قانون 
نافدًا يقوي الحكم ولو كان قولاً ضعيفا: كما فَرَر 
العلماءء بل يوجب الطاعة إذا لم يكن أمرًا 

وقد بدا التخيّر من أحكام المذاهب في مجال 
التقنين فملاً منذ مطلع هذا القرن. وذلك حينما 
شعرت الحكومة العثمانية بالحاجة إلى التوسيع في 
حرية التعاقد وشروط العقود. وقايلية المحل 
المعقود عليه. يسبب ازدياد حاجة التعامل 
التجاري الصناعي. وتطوّر أساليب التجارة 
الداخلية والخارجية. وظهور أنواع جديدة من 
الحقوق - هى الحقوق الأدبية كحق المؤلف 
والمخترع - والاحتياج إلى عقود التأمين على 
البضائع المستوردة. واتساع مجال عقود 
الاستصناع مع المصانع الكبرى. 


فاستبدلت السلطة العثمانية بالمادة ١4‏ سسيئة 


ه/ؤاكاهم من فقانون أصول المحاكمات 
مادّة أخرى أخذت مبادتئها من غير المدهب 
الحتبلى ومذهب ابن شبرمة: اللذين يوسعان من 
دائرة حريّة الشروط العقدية؛ ويقتربان من مبدأ 
سلطان القانونى: أى إن العقد شريعة المتعافدين» 
ومحيزين المبادىء الخلاثة الآحية التي تضمنتها 
المادة الجديدة: وهى: 
١‏ - توسيع فابلية المحلّ للتعاقد عليه؛ ليشمل كل 
مأ حرى به العركف: أو سيوجد بعد. 
؟ - جواز كل اتفاق أو اشتر تراط لا يخالف النظام 
العام والآداب والقوانين الخاصة؛ وقوانين 
العقارات والأحوال الشخصية والأوقاف. 
؟ - عد العقد تأمًا فور الاتفاق على النواحى 
الأساسية. ولو لم تذكر الأمور الفرعية. وبه 
أصبحت الجهالة غير ضارة في تكوين العقد: 
فيصبح العقد بسعر السوق أو بما يستقرٌ عليه 
في يوم ما. 
هذا وقد أصدرت الحكومة العتمانية سنة 
1ه فرار حقوق العاثلة المعمول يه اليوج, 
أخذت فيه بطائفة من أحكام المذاهب الثلاثة غير 
الحنفية. واختارت بعض أقوال ضعيفة في المذهب 
الحتفى. 


ومن أبرز الأمثلة على القوانين الملفقة: 
قانون الوصية الواجبة رقم ١‏ في المواد 1/ا - 
9 من قانون الأاحوال الشخصية المصرى 
الصادر عاج 1م لمشكلة «أولاد المحروه» أي 
أولاد الابن المتوفى فى حال حياة أبيه؛ وقد أخذ 
هذا القانون من مجموع اراء فقهية كرأي ابن 
حزم الظاهري. وأقوال بعض فقهاء التابعين 
ورواية في مدهب احمد. ولم يسند ذلك إلى رأي 
شقهى معين! 1. 


الحاتمك 

يبدو أن الذي أدَّى إلى هذه البلبلة في الموضوع 
ما حدث من الفقهاء نتيجة ما شاع بينهم في المرن 
السابع من عصر التقليد وضعف الدولة وتفككها 
من القول بسدٌّ باب الاجتهاد. وما نص عليه 
بعضهم من أن الحكم الملفق باطل بالإجماع. فأى 
أجماع هذا الذي صيّر الفقه المذهبي الزامات 
دينية لا يجوز مخالفتها؟ أضافة إلى 3 دعوى 
الإجماع غير صحيحة. 


والذي تنتهي إليه أنْ العاصي الذي لا يعرف 
قدرًا من العلوم المؤدية للاجتهاد يلزمه أن يعمل 
في كل مسألة بما أفتاه به مفتيه - إذ التمذهب 
بمذهب - إنْما يكون لمن له نوع نظر واستدلال كما 
قلناء وهذا لا إدراك له بتتبع الرخصة:؛ لكن من 
عنده دراية بالفقه: وله نوع نظر واستدلال؛ وقدرة 
على الترجيح:؛ والتفهم فى مسائل الفقه. هو الذي 
يستطيع أن يتتبّع رخص المذاهب. 

وهذا بالنسبة للأفراد قد يفتح أمامهم باب 
الاستهانة والتهرّب من التكليف بالأحكام؛ ومع هذا 
كثيرًا ما يتشدّد الثّاس على أنفسهم. وبخاصة في 
العبادات. والوازع الديني غاليًا ما يكون رادعا 
مانعا لكثير من النثاس من استعمال الرخص 
المشروعة التي يروي بعض الفقهاء أن الأخذ بها 
مطلوب اتباعًا للخبر المروي عن النبي مَكد. يقول: 
(إن الله يحب أن تؤتى رخصه كما يكره أن تؤتى 
معصيته ,.١*!)‏ 

فأمًا بالنسية للجماعة فَانّه اذا لوحظ عند سن 
القوانين المأخوذة من الفقه الإسلامى أباحة تتبع 
الرخص لييسر اختيار الحكم الملاثم للعصر 
والبيئة من مجمعوع المذاهب الفقهية واراء 
الإسلامي؛ ولكن هذا أفضل بالنظر إلى الجماعة 


وبالنظر الى اللحوء الى الفم هالإسلامي 
والاستظلال بظنّه من أن نضيق على الناس في 
الأحكام التي يلزمهم بها من مذهب معين و 
بعضهاأ من مذهب. والأخرى من غيره. مما قد لا 
يتفق مع العصر الذي نحن فيه ولا مع البيئة. وما 
أمرنا الله أن تتعيد على مذهب أحدء ولا أن نلجأ في 
قضايانا الى رأيه. والرخص فال بها مجتهدون 
ولها أدلتها التى استنيطوا احكامها متها وفى هدا 
التيسير ما يبعدنا عن الالتجاء إلى قوائين أجنبية 
عن عقيدتنا وبيثتناء ويجعلنا في شؤون معاماانا 
فى نطاق الدين وفى دائرة أحكامه. 
وفعلا اتَبعَ هذا الذي نراه في مصر عند وضع 
مجموعة القوانين المختارة فى الفقه الإسلا مى 
كقانون الوقف والوصية والميراث والولاية على 
المال والولاية على النفس ومشروع قانون الآحوال 
الشخصية وبعض المواد في القوانين الأخرى. 
على أن هذا فى رأينا يدخل فى داثرة الاجتهاد: 
لأن الذي يقوم به طائفة من كبار الفقهاء أهل 
البحث والنظر. وياب الاجتهاد مفتوح: بل ينيغي 
وَلوجَة لكلّ من تواغرت فيه الشروط على ما بيّنًا. 
فإدا أخْلصَتْ النية. وكان هذا العمل يموم به 
رجال الفقه الذين لهم خبرة وملكة وقدرة على 
تفهمه وتخريج علل أحكامه أو استنباط أحكام ما 
جد لكان عملا لا غبار عليه. ولا يتجهإليه 
اعتراض: أنه يكون وليد اجتهاد. والاجتهاد ينبفي 
ان يكون موجودا في كل عصر. 
وقد قلنا إن العامي ومن ليس له معرفقة يأحكام 
الدين إنما يآخذ أحكام دينه ممّن يسأله ويستفتيه. 
كما قلنا إنْ الوازع الديني لا يزال يمنع الأفراد من 
تتبع الرخص تبعا للهوى والغرض واليعد عن 
المشاق. كما أن الفقهاء الذين يسند اليهم اختيار 


__أفاق الثقافة والتراث 112530 


الأحكام الملاثمة أنْما يلا حظون ما يساير مصالح 
التّاس وبيثاتهم فلا خوف إذاء بل هناك خير 
ومصلحة. 
ولم يلتزم واضعو القوانين الإسلامية المختارة 

فى الفقه أحكام مذهب معيّن ولا أحكام المذاهب 
الأربعة. إِنَّما أخذوا من كلّ مذهب ما تبيّنوا أن 
الحاجة ماسّة إلى الأخذ به دون خروج على الفقه 
الإسلامي. فلا يعدو أي حكم فيها أن يكون قولاً قال 
به إمام من أثمة المسلمين أو رأيًا قال به فتية يعت 
به؛ أو يكون مركّبًا من هذه الأقوال والآراء. 

وقد سلك السلف الصالح ذلك. ودرج عليه 
المسلمون منذ عصر الرسالة. وكانت طريقة الاثمة 
في تكوين مذاهبهم وتخيرهم من مذاهب الصحابة 
والتابعين: كما سلكها من جاؤوا بعدهم, ولم يتنكب 
عنها أهل التخريج والترجيح من كل مذهب'". 


مجال التلفيق كمجال التقليد محصوز في 
المسائل الاجتهادية الظثية. أما كل ما علم من 
الدين بالضرورة - أي بالبداهة - من متعلقات 
الحكم الشرعي. وهوما أجمع عليه المسلمون 
ويكفر جاحده. قلا يصح فيه التقليد والتلفيق. 
وعلى هذا لا يجوز التلفيق المؤدي إلى إباحة 
المحرّمات كالنبين والزنا مثلاً. إن ضابط جواز 
التلفيق وعدح جوازه أن كلّ ما أفضى إلى تقويض 
دعاثم الشريعة والقضاء على سياستها وحكمتها 
فهو محظوٍر. وبخاصة الحيل الشرعية 
الممنوعة'”. وإن كل ما يؤيّد دعائم الشريعة وما 
ترمي إليها حكمتها وسياستها لإسعاد الثاس في 
الدّارين بتيسير العبادات عليهم وصيانة 
مصالحهم في المعاملات. فهو جائرٌ مطلوب. 
وتكلم العلماء في هذا الموضوع بالكثرة بعد القرن 
العاشر. ولم يتكلم يها قبل القرن السابع'” '. ©» 


ا 


.18658 البشرة:‎ - ١ 

؟ - الضوابط الشرعية للحن بأيسر المذاهب: + .١-‏ 

؟ - منهاج الوصول إلى علم الأصول: 177. 

- جمع الجوامع: “رثا .١‏ 

ه - شرح نقح الفصول في اختضصار المحصول فى 
الأصول: 558 -51595. 

د - الإحكام في أصول الأحكام: 57/6/1١‏ ومأ بعدها. 

/ا - المختصر : ”"/15. 

ع التلويح والتوصيح: */ى .2١1-008-‏ 

4 - حاشية الإزميري على شرح مرفقاة الوصول المسمى 
بمرأة الأصول لمثلا خسرو: ”/ 1537 -514. 

.5506/7 مسلم الثيوت:‎ - ٠ 

١١‏ - ومنهم السر حسسي. 

؟١‏ - مناهج الاجتهاد في الإسلام: 44١‏ -4575. 

.١ ك١ القأموس المحيط:‎ - ١ 

١:‏ - أرشاد الساري لشزرح صحيح اليخاري: 55/1 وما 
بعدها. ومناهج الاجتهاد: ١غ‏ والتلفيق بين أاحكام 
المذاهب (الرسائل الأربعة): 556. 

6 - الضوابط الشرعية: ؟5 ؟5. 

7 - التلفيق بين أحكام المذاهب: 5571. 

.5١ - 7١ الضوابط الشرعية:‎ - 7 

.5١ة:‎ /” القاموس المحيط:‎ ١ 

4 - فخاموس الحشوق الاسلامية والااصطلا حات 
الشقّهية: ١/غ؟.‏ 

٠‏ - تنقسم الأقيسة الى قسمين: الأول: القيياس 
الجلي: القياس الذي يعلم فيه وجه القياس يلا 
توقّف. والآخر يسمّى خفيًا. الحقول الإسلامية 
والاصطلا حات الفقهية: :١/5/١‏ ومسلم الثبوت فضي 
اصول الفقه - شرح فمواتح الرحموت: ”/ .57١‏ 

١‏ - التقرير - والتحبير الشرح على تحرير كمال الدين 
ابن الهماح: .501١/5‏ 

5 - المستصفى من علم الأصول: 59531.37707/7. 

؟” - الموافقات فضي أصول الشريعة: 5/؟؟١‏ ومأ بعدها. 

خ؟ - سناهج الا جتهاد: 07خ" - لخ ؟, 


]| 3 لمم : 
0 5 الحكاح لشي لصبير الفتاوى عن الااحكام: ع ةا 
ل © رادا 


55 - التساء : 65. 

57 - لذلك روي عن النبي يي برواية عائشة في عمار 
ابن ياسر: «ما خيّر عمار بين أمرين الآ اختار 
أشدّها» قال الترمذى: هذا حديث حسن غريب. 
وهذا يدل على الورع والاحتياط. السئن: 11/8/7/6. 
وصحيمح البخاري: البيوع. تفسير المشبهات: */ 4 . 
وتغيّر الأحكام فى الشريعة: .١54‏ 

8 - التقرير والتحيير: ؟/رثه؟؛ والميزان: ١:4 /١‏ - 
6 والأحكام: .5١- 7١‏ 

9- صحيح البخارى: المناقب, صفة النبى تلن: 
:/رتةا. ١‏ 

.١6/1١ صحيح اليخاري: المناقب. الدين سبر:‎ - ٠٠ 

.7 : الحج‎ - ١ 

؟؟ - المواقمات: 6غ/ *؟١‏ -100. 

+5 - الضوابط الشرعية: 77 - .5١‏ 

غ” - المواقمات : غ/رثة١.‏ 

580 ل الإحكام ةي الى 

3 - الليث بن سعد (0-584لازه/ 1/١5‏ - اكثلام): هو 
الليث بن سعد بن عبد الرحمن الفهمي. أبو الحارث: 
إمام آهل مصر في عصره حدينًا وفقهًا. اصله من 
خراسان ومولدم فى قلقشندة: ووفاته فى القاهرة. 
وكان من الكرماء الأجواد: قال الإمام الشافهسي: 
«الليث أفقه من مالك الا أ أصحابه لم يقوموا لك». 
أخياره كثيرة ونه تصانيف. الأعلام: 518/0. 

ا - الأوزاعي زا - لاهاه/ 7٠007‏ - الالام): هو أبو 
عمرو عبد الر حمن بن عمرو. من قبيلة الأوزاع؛ إمام 
الديار الشامية في الفقه والزهد. وأحد الكتّاب 
المترسلين. ولد في بعلبك ونشأ في البقاع وسكن 
بيروت الى أن توفى؛: وعرض عليه القضاء قامتتع. له 
كتاب «السئن» فى الفقه؛ و«المسائل». ويقدر ما سثل 
عتك يستبيعين ألف مسألة احاب عليها كلها. وكانت 
الفتيا تدور بالأندلس على رأيه إلى زمن الحكم بن 
هشام. الأعلام: */١؟5.‏ 

4 -<ابن جرير ال هبرض (4؟5 - ٠١‏ شر 0653 
57م): هو أبو جعفر محمد بن جرير بن يزيد 
الطبرىي. مؤرّخ. مفسّر. إمام. ولد في امل 
لبر ستان وتوفي بيقداد. له «ألخبار الرسل والملوكب”» 


الصحابةه:؛ «رايهم لعا خير من راينا لأنفسينا». اصاد حم 
الموقعين: */رت18. .5١١‏ 
5 ل أعللام الموت معبينن: ”رك أذ . 


نات المؤرخين. قال ابن الأتير: «أبو جعفر اوثق +4 - مسلم الشيوت: ؟/لاه؟. 


٠ : '‏ وقد قال الشافمى فس 
ويعرف بتاريخ الطبري. في ١١‏ محلدا و«.رجامع 7 0 تفعىي ٍ 


الييان في تفسير القرآت» ويعرف بتفسير الطيري: 
فى 5 زعأ و«اختلاا ها القصضهاء»: و.المستر شد» 


ْ ررالق اءاأنت» وغير ذلك. . 
في علوم الدين. و«القراءات» وعير دلك. وهو من 


في نقل التاريخ: وفي تفسيره ما يدل على علم غزير غغ - الضوايط الشرعية: 5 - .١١‏ 
وتحقيق. وكان مجتهدً!ا فى احكام الدين لا يقلد 
أحدًا بل قنّده بعض التّاس وعملوا بأقواله وارائه. 
وكان أسمر. أعين. نحيف الجسم. قصيحا . 


الأعلام: أ/ركثا. 


م - اليضرة ١151:‏ - ل/ا١11١.‏ 

5 - اللا مذهبية : ”05: اصول الفقة: 8/؟؛ عقد الجيد كي 
أحكام الاجتهاد والتقليد. (الرسائل الأريعة) 
متر جم: .١ * ١‏ 


+ ل واود الظاهدي +١39‏ - الالاه/ إلالا - 1اضمم): 
١‏ 3 هري ( ١‏ باع - الفحل : 25. 


هشو ابو سليمان داود بن على بن حخلمف اللاضيهانى: 


١ 1 9‏ - اللا مذهبية : /7ا- . 


5 - التحل : 25. 
0 - النوية : .١١57‏ 


الطاتفة الظاهرية. وَسّمّيت بذلك لأخذها بظاهر 
الكتاب والسثّة. واعراضها عن التأويل والرأء 
والقياس. وكان داود أول من جهد بهذا القول. وهو 0 
أصيهانى الأصل من أهل قاشان (بلدة قريية من ؟0 - المستصفىي: ؟1860/5: والإإحكام قي أصول 
أصبهات) ومولده في الكوفة وسكن بقداد فانتهت الأحكاه: .171١/5‏ 
اليه رئاسة العلم فيها. قال ابن خلكان: «قيل كان 05 - تاريخ التشريع الإسلامي: 595: 7 وا صحاب الراى 
يحضر مجلسه كل يوم أربع منّة صاحب طيلسان 


- الجامع لأحكام القرآن: 2/ 5955 -555. 


فى الققة السلا مىي: 5١-8‏ 
أخضره». وقال ثعلب: «كان عقل داود أكبر من علمه». 4 - الموافقات: 4/؟55. واللا مذهبية: ”0 - /019: 
له تصانيف اأورد ابن النديم أسماءها في زهاء وأصول الفقه: 58٠١‏ - 85 8. 
صفحتين. توفي في بغداد. الأعلام: ؟/57. مه - التجل ؛ 55. 
+ - سقيان الثوري (لا5 - ١11اه/‏ 117 - 8لالام): هو 850 - اللامذهبية : 05 - ؟1: والضوابط الشرعية: ؟١١.‏ 
ابو عبد الله سفيان بن سعيد بن مسروق الثوري: من 07 - المستصفى: .١507/5‏ 
مضر. أمير المؤمنين في الحديث. كان سيد أهل 
زمانه في علوم الدين والتقوى. ولد ونشا في الكوقة. 
وراوده المنصور العباسي علي أن يلي الحكم فأبى 
وخرج معنالكوفة (سنة 55١اه)‏ فسكن مكة 
والمدينة. ثم طليه المهدي. هتوارى وانتقل الى 
البصرة فمات فيها مستحفيا . له من الكتب ( الجامع 
الكبير ). و( الجامع الصغير ). كلاهما فى الحديث. 


م - الموافقات : 4/؟59: واللامذهبية: ”0 - /00: 
واصول الفقه: 58٠‏ -85؟. 

4 - التحل :45. 

- الاحكام في أاصول الأحكام: . 

.11 سمئن الدارمي. المقدمة:‎ - ١ 

.581١ 7/5: المسيثب‎ - 5 

5 - الضوايط الشرعية: 15 - .5١‏ 


58 - المصيدر السايق: مغ -05. 


كلل مك : أ جشكلت شَيمًا سس ينا دين الجوزى 


كتاب في مناشياه. الأعللاى: //١‏ غ١٠‏ . - المستد ‏ ”/رث ١٠١‏ 


اخ - شتنر لمر اللك باتياع الحتجاية والتايعين وخقال: 
#والسايقون الاأولون من المهاجرين وال تصار 


وائندين اتبعوهم يباحسان رضى اكلك متهم ورضصوا 


5 - مناهح الاجتهاد: 16٠‏ -155. 
1 - اعاام الموكعسن: ”*/ره10. 


رك 2 زليه وا دحل الْسّْيم شبيك: 310 يدا 


رحن تعليق عبد الرزاق : عفيقى : علت؛ اث ؟ أشهش. عبدالرؤوق سعد. مكتية الكليات الازهشريك. القتاهرةد. 


: د إن [ . 37 ؟ اهم الاذأأم. 
الا حكام فى تمييز الضتاوي عن الأحكام: للقرافي؛ احمد بن / م 


أدزيس. تحسحيم سمعجحه. و د دغرنوسن؛ مطيقعة الانوار. - تسر م قوائح الرحموتب. لعبدالعلى الانضصارى. حلأ . المطبعة 
1741م الأميرية. مصر. ؟7؟١اه.‏ 
_- ارشاد السبازى لسرم صحيح اليخاري. للقسطائ بى .؛ أحمد - الضوائ ططالشرعية تاللا خف بأنسرالمذداهب. لوضبة 


1 1 آآّ إ إ 0 شحج الاء ١:‏ 14ت ١ 1١‏ 
أبن محمد : دار الفكر. محصير : *١*5أآش.‏ الزحيلي ط" ؛ داز لهمجرة ل مسق ها / 9 


1 5 : : عقدالسبد فى ا حكاحه الا حتماد والتقليد (اثلم ساثا ‏ 
- أصحاب الرأي في الفقه الإسلامي. لاسعد قيلج؛ مطبعة عيد ف ا حكام الا جنهاد والتقليد (الرسائل 
حهان. أنقرة. 191/0م. 


- تاريخ التشريع الاسلا مى. لعبد الوهاب خلاق. طلك3. الدار 


الآربعة).؛ للدهلوي شاه ولي الله؛ ترجمة خير الدين 
قارامان. ط١‏ ؛ دار درقاه للنشر؛ اسنانيول: ١151م.‏ 
- قاموس الحقوق السلا مية وال صطلا حات ا لفقهية: لعمر 
نصوحي بلمن. دار يلمن للنشر. استانيول. 1511ه. 
القاموس المحيط: للفيروزابادى. مطيعة السعادة. مصر. 


الكويتية. 4848؟١اه/‏ 151/8م. 

- تغيّرالاحكامفي الشريعةالاسلامية. لإسماعيل 
كوكصال. أطروحة دكتوراه. جامعة الزيتونة: تونس. 
65ام. 


3 دلاء. 


المستصمفقى من علم الاصول: للغزالي. محمد بِنْ محمد : 


-التقرير والتحيير الشرح على التحرير. لابن أمير الحاج. حلأ دار صادر: بيردت . +1 5أش. 


' ٠ المطبعة أ ع الامنا نئة. اه‎ ١ 
لكيرى تي سيا ما الشوت فى اصول الفقه: لمحب الله عيد الشكور.‎ : 


- المسندء لأحمد بن محمد بن حثيل. دار الدعوة. استانيول: 
1م. 


-التلفيق بين أحكام المذاهب: (الرسائل الاريعة). 
للسنهوري. محمد احمد فرج. ترجمه الى التركية خير 
الد خارامان. ط أ . دار درقاه : للنيم 7 أستاديول . 11ه. 9 5 

لحن حار ظ 1 - مناهج الا جتهاد فى الإسلام: لسلام مد كور. طيعة مصورة: 
الجامع لا حكام القران. لمحمد ين أحمد المرطبى: طاأ . مطبوعات جامعة الكويت؛ الكويت: ام 

ذاجد الكت أ بة. الضاض ة. 768 اهم 5 اذأهح. : : : 
ر الكتب المصرد ضر د / 3 - منهاج الوصول إلى علم الا صول؛ لعبداللة بن عمرء تح. 

_ حاشية الإزميرض على لسر م مركاه الوصو ل : للا زميرى: لبة 2 بعأنية. علت, دار دانية للطباعة. د مضق . 5ام. 


- سئن الدارمي. لعبدالله بن عيد الرحمن,. دار الدعوة. - الميزان: لعبد الوهاب الشعراني. ط". المطبعة الازهرية. 


استانيول. 51ام. 


تمنتصر ١‏ ث5 ا أشا. 


موانع الحمل في المعبار الشرعي 


الحمد لله رب العالمين: والصلاة والسلام على سيدنا ميحمد خاتم التبيين » وعلى أله 


وصحابته والتابعين. وبعد: 


لماكان الإنسان خليفة الله فى أرضهء وهو الكائن الذى كرمه مولاه وفضله على سائر 
مخلوقاته. جعل المولى لهذا الإنسان حصانة خاصة, لا يجوز أن تمتد إليه يد على سبيل 
التعدي, ولا يجوز أن يكون عرضة للتجاوزء من هنا يقول المولى في الحديث القدسي: (يا 
عبادي إني حرمت الظلم على نفسي وجعلته بينكم محرماً فلا تظالموا ...). 


ولقد كان للتطور الهاثل الذى شهده حقل الطب 
أثر في تحفيز الفقيه المسلم: لبحث معطيات هذا 
التطور. ويخاصة ما يتعلق بالمسائل الجديدة. ومن 
هذه القضايا فضية الإجهاض وما يتصل بها من 
موائع الحمل. التي ينظر اليها بحساسية حتى من 
فقيل غير الملتزمين: وقد اسهم العلماء المعاصرون 
- جزاهم الله خيرا - في بحث تلك القضية؛ وبينوا 
شقوفها المتعددة. وبخاصة قضية الإجهاض. 


الأستاذ / ريان توفيق خليل 
الموصل - العراق 


وبقيت المسائل التي تخص موائنع الحملء ولاسيما 
المستحدثة منها. بحاجة إلى مزيد من التأصيل 
الفقهى. يبين الأسس والقواعد التي تحكمها؛ وعلى 
الرغم من أن كثيراً من تلكم الأسس قد بحثت, إلا 
أن الترجيح فد يختلف. وزاوية النظر فد تتعدد. 
وتحقيق بعض الآراء الفقهية قد يحتاج إلى مزيد 
من العناية والنظر . من أجل هذا كان هذا الجهد 
مساهمة في عرض هذه المسألة وبيان ضوابطها. 


فإن أصيت فالحمد لله وإن كانت الأخرى فاستغفر 
الله.. وقد تناولت الموضوع من خلال المياحث 
الانية: 
المبحصث الأول: المتقدمأات. 
المبحث الثانى: الإجهاض وحكمه الشرعي. 
الميحث التاألث: موائع الحمل كى الميزان الفقهى. 
المبحث الأول 
المقدمات 
لما كان الفرض الرئيس من هذا البحث بيان 
الأحكام الشرعية المتعلقة بموانع الحمل. كان من 
1 ضرورىي التعرض لسده - المقدمات التى يمكن 
استتمارها كى جا صدا /! ضده المسألة. 
والقسم الأول من الموانع التي سنيحثها هي: 
أ - المائع المطاطي للرجل. 
ب - اللولب. 
داح المواد الكيماونة 
وهده الموانع تحول دون نشوح الحمل لهمدةت 
مؤقتة. هي مدة وجود المانع. فإذا ما أزيل عاد 
عمل أجهزة الإنجاب إلى وضعها السليم غالباً. 
اما القسم الثاني من الموانع التي ستبحث فهى: 
- ربط القنوات المنوية للرجال. 


دشنت الموانع حول ددن مشوء الحمل: وتحدث 
عشمأ مستديما شيك الرجل أو المراة قهى غالب 


تم التوصل اليها في الحقبة الآأخيرة. لذا لم نجد 


4ن تعر حصن لها من قشهاتنا القدامى رحمهم اللك. 


تلك المسبائل هو احاديث العزل. وأحاديث يدن 


الاق لل ما صر لهس رواية ودراية مع 


أحاديث العزل: 

١‏ - روى البخاري ومسلم عن جابر نتيق:: «كنا 
نعزل على عهد النيي» '. 

؟ - روى البخاري ومسلم من طريق عمرو عن 
عطاء عن جابر فَيَقية: «كنا نعزل والقران 
ينزل». وفي رواية لمسلم عن جابر أيضا: «فبلغ 
ذلك نبي الله قلم ينهنا. وفي رواية أخرى عن 
جابر» أن رجلا أتى رسول الله فقال: إن لي 
جارية هي خادمنا وسانيتنا. وانا اطوف عليها . 
وأنا آكره أن تحملء فقال: (اعزل عنها إن 
سْتّت؛ فانه سيأتيها ما قدر لها)'". 

؟ - روى الترمدي عن جابر يديه قال: قلنا: يا 
رسول الله انا كنا نعزل. فزعمت اليهود أنه 
الموءودة الصغرى. فقال: (كذيت اليهود: إن 
الله إذا أراد أن يخلقه لم يمنعه)'. 


؛ - روى مسلم عن جدامة بنت وهب حديثاً. م 
في آخره تم سألوه عن العزل؟ فقال رسول 
إللت: ذلك الواد الخمفى)'*'. 

مأ 255 يستنيط من هده الأاحاديث 


ان مجموع الأحاديث السابقة تدل على جواز 
العزل: ماعدا حديث جدامة الاآخير: فقول جابر 
رسذ: كنا تعزل ..الخ؛ في حكم المرفوع. فال 
العينيى رحمه الله: قول الصحابى: كنا نفعل كذا. ان 
أضافه الى زمن النبي فحكمه حكم المرقوع على 
الصحيح عند أهل الحديث من الأصوليين. وذهب 
أبو بكر الإسماعيلي الى أنه موقوف: لاحتمال ان لا 
يكون اطلع على ذتك. وهذا الخلاف ل يجىء هنأ' 
لوجود النقل باطلا عه كما ثيت في صحيح مسلم”' . 


ويبقى الآن اشكال وهو: كيفية التوفيق بين تلك 

الأحاديث الدالة على جواز العزل؛ وحديث جدامة 

الذى يقتضى المنع عنه؛ وقد اختلفت انظار العلماء 
في ذلك: وها نحن ندذكر طرفاً من أرائهم مع 

اختيار ما ثراه راجحاً: 

أ - متهم من حمل حديث جدامة على الكراهة 
التنزيهية. وبقية الأحاديث على اصل الجواز. 
قال النووى رحمه الله: دثم هذه الأحاديث مع 
غيرها يجمع بينها. بان ما ورد في النهي 
محمول على كراهة التنزيه؛ وما ورد في الإدن 
في ذلك محمول على أنه ليس بحرام. وليس 
معناه نفى الكراهة»!”. 


ب - ومنهم من ضعف حديث جدامة: لمعارضته 
لما هو أكثر منه طرقاً. قال الحافظ: «وهذا 
دفع للاحاديث الصحيحة بالتوهم. والحديث 
صحيح لا ريب فيه" '. 

ج - ولابن القيم - رحمه الله - مسلك آخر في 
الجمع بينهما. اورده الشوكاني. حاصله أن 
تسمية النبي العزل بالواد الخفي ليست من 
ياب الحقيقة: إنما هى بالنظر لقصد الرجل 
الهرب من الحمل. لا لآنه من قبيل الواد 
المحرم. فاجرى قصده منزلة الوأد. مع أن 
الفرق بينهما ظاهر جلي؛ إذ الواد المدلول 
عليه بقوله تعالى: #وإذا الموءودة سئلت بأي 
ذنب قتلت4!'! حرام قطعاً: لأنه قتل. ولا يتسع 
مفهوم القتل لفة ولا شرعاً لأن يصدق على 
قذف الرجل ماءه خارج فرج المرأة. فالتسمية 
ناظرة لمجرد قصده. ولهذا سماه عَتَاه 

د - يستشاد من ظاهر كلام الكمال بن الهمام 
الحنفي أن حديث جدامة منسوة؛ فإنه قال: 
لكن بقي أنهما إذا تعارضا يجب ترجيح حديث 


حد امك : أنه محرج عن الأصل وهو الأاباحة 


الأصلية - الا أن كشرة الأحاديث تدل على 
اشتهار خلاقه؛ وفد اتفق عمر وعلي رضي الله 
عنهما أنها لا تكون موءودة حتى تمر عليها 
التارات السبع. أسند أبو يعلى وغيره عن عبيد 
ابن رفاعة عن أبيه قال: «جلس إلى عمر وعلي 
والزبير وسعد في نفر من أصحاب رسول الله. 
فتذاكروا العزل. فقالوا: لا باس به. قال رجل 
منهم: إنهم يزعمون أنها الموءودة الصغرى: 
فقال علي: لا تكون موءودة حتى يمر عليها 
التارات السبع؛ حتى تكون سلا له من طين. نم 
تكون نطفة؛ ثم تكون علقة. ثم تكون مضغة: 
ثم تكون عظاماً. ثم تكون لحماً. ثم تكون خلقأ 
آخر. فقال عمر: صدقت أطال الله بقاءك'". 
قاتفاق عمر وعلى رضي الله عنهمأ على نفي 
كونها الموءودة الصغرى يدل على أن الذي استمر 
عليه العمل هو أحاديث العزل. وهذا يعني أن 
الأحاديث الدالة على اباحة العزل متأخرة عن 
حديث جدامة: وبدذلك يندفع ما نقله الشوكاني عن 
بعض العلماء من رد التسخ: لعدم معرفة 
التارية'". 


ويهنا التحقيق يتبين أن أحاديث العزل تدل 
على الإباحة العارية عن الكراهة: كما تدل عيارات 
الحنفية والمالكية على ذلك. فرواية اليخاري 
ومسلم عن جابر: (كنا نعزل والقران ينزل). 
ورواية مسلم: (قبلغ ذلك النبي فلم ينهنا) 
صريحة في الإباحة؛ ولو كان ثم كراهة لبينها 
النبي: لعدم جواز تأخر البيان عن وقت الحاجة. 
كما أن رواية الترمذي أن النبي ييا قال: ( كذبت 
اليهود) جواب لما قيل: يا رسول الله إنا كنا تعزل. 
فزعمت اليهود أنها الموءودة الصغرى.. الحديث. 
تنضي الكراهة صراحة, ورواية مسلم أنه ملاع قال 
له: (اعزل عنها إن شئت) . يدل على عدم الكراهة: 
اذ الأمر هنا للا باحة بقرينة قوله عإساخ: زإن 


١ 
1 
1 
1 


شكت). أما أن يخرج عن مقتضاه إلى الكراهة 

فلابد له من دليل. ولا يصح حديث جدامة دليلا 

على ذلك؛ لأنا لو استفدنا الكراهة لما كانت إلا من 
فوله تله : (ذنلك الواد الخفى)؛ وهذا معارض 
بقوله علخ في رواية الترمذي عن جابر: ( كذبت 

اليهود ) جواباً لما قيل يا رسول الله: أنا كنا نعزل. 

فزعمت اليهود أنها الموءودة الصغرىء فلم يبق إلا 

النسخ الذى تستقاد من كام الكمال ين الهمام 

المار. 

استعراض أقوال الفمَهاء في العزل 
استناداً إلى الأحاديث السابقة وطريقة التوفيق 

بينها ينى الفقهاء أراءهم حول مسالة العزل كما 

يأتى: 

15-آ لحنفية: فال صاحب الدر: «ويعزل عن الحرة 
باذنهاء!"''. وفقال الكمال بن الهمام: «العزل 
جائز عند عامة العلماء. وكرهه قوم من 
الصحابة». ثم قال بعد أن أورد حججهم: 
«والصحيح الجواز»!*'!. 

5 -المالكبيه: قال صاحب متح الجليل: 
«ولزوجهاء: أى الآمة «العزل إن أذنت» الامة 
لزوجها فيه هي «وسيدها ... ك» عزله عن 
«الحرة ياذتهاء!”'٠.‏ 
الولد مكروه؛ وان اذنت فيه المعزول عنها حرة 
كانت أو أمة؛ لآنه طريق إلى قطع النسل,.1”. 

ع الحتايلك: قال ابن قدأامك: «بويحورزر العزل عن 
امته بغير إذنها. ولا يعزل عن زوجته الحرة إلا 
بإذنهاء. وقال قبل هذا بقليل: «والعزل 
مكروما ١‏ 


ه - ابن حزم: قال في المحلى: «ولا يحل العزل عن 
لحرت ولا 0_7 أمةيا؟"١,‏ 


ادلة ابن حزم ومناقشتها 

خالف ابن حزم جمهور الفقهاء فى مسألة 
العزل. ودذهب إلى حرمته. واستدل على ذلك 
بد ليلين: 

الدليل الأول: حديث جدامة المارء ووجه 
استدلاله أن جميع الروايات الدالة على اباحة 
العزل إنما جاءت موافقة للإباحة الآصلية. ورواية 
جدامة جاءت نسخاً لتلك الإباحة. وقال: «فمن 
ادعى أن تلك الإياحة المنسوخة قد عادت. وأن 
النسخ المتيقن قد بطل فقد ادعى الباطل»!"!. 

ويُرد هذا الاستدلال من ثلاثة أوجه: 

الأول: ما قررنا سابقاً من أن الذي استقر عليه 
العمل هو أحاديث العزل. 

الثاني: قول جابر يريد في رواية مسلم: «ظبلغ 
ذلك النبى قلم ينهنا». فلو لم يكن جواز العزل 
مستمراً إلى وفاة التبي لما قال جابر ذلك. 
ولأوضح أن آخر ما استقر عليه الحكم هو 
التحريه” ". 

الثالث: أن حاصل كلامه يفيد أن حديث تكذيب 
النبى لليهود منسوخ. فيقال له عندئن ما يقوله هو 
لناء ويطالب هو نفسه بالدليل الذي يثبت أن حديث 
تكذيب اليهود منسوخء ولا دليل؛ ذلك لأن دعواه بأن 
حديث جدامة نسخ للإباحة الأصلية ليس أولى 
بدعوانا نحن بأن حديث تكذيب التبي لليهود نسخ 
لحديث جدامة!'". 

الدليل الثاني: بعض الأحاديث الموقوقة على 
الصحابة:؛ رضوان الله عليهم: كحديث اين 
مسعود. أنه قال في العزل: هي الموءودة الحفية. 
وعن أبى أمامة الباهلي؛ وقد سئل عن العزل فقال: 
«ماا كنت أرى مسلماً يفعلة». وعن نافع عن ابن عمر 
قال: دضرب عمر على العزل بعض بنيه' ‏ . 


في . فى العزل هى الموءودة الصغرى؛ 


سكن هف ١‏ رصع 


تعارضه أحاديث جابر الصحيحة المرفوعة. فهو 


اجتهاد قد خالفه غيرهء فلا يصلح حجة ملزمة. 
أما قول أبي أمامة يقي . فيجاب عنه بمثل الجواب 
السابق» أو أنه من قبيل الاحتياط في ترك كثير من 
المياحات كمأ هودأب السلف. على ان عدم رؤيته 
مسلماً يفعله لا يستلزم حرمته. 

وأما ضرب عمر بعض بنيه على العزل فقد 
يكون من قبيل السياسة الشرعية, أو من قبيل 
التأديب الذى يمارسه الأب خاصة: لا سيما أن 
مزذهيه كَْقَيَدْ هو إباحة العزل. كما جاء في رواية 
ابي يعلى المارة. 

وبناء على هذاء القول المختار الذي يتعانق مع 
الأدلة هو اياحة العزل دون كراهة: كما تشعر بذلك 
عيارات الحنتفية والمالكية. ولكن لابد من إدن 
الزوحة الحرة: لآن لكل منهما حقّاً في الوطءء قلا 
يمكنه أسقاط حقها الا بإذنها. 
احاديث يدء الخلق 


. روى البيخارى عن عبدالله بن مسعود مرضي‎ - ١ 
أن رسول الله يَلئِيدِ قال: (إن أحدكم يجمع خلقه‎ 
في بطن أمه أربعين يوماً. ثم يكون علقة مثل‎ 
ذلك. ثم يكون مضغة مثل ذلك. ثم يبعت الله‎ 
ملكا فيؤمر بأربع كلمات: ويقال له أكتب عمله‎ 
ورزقه وأجله وشقي أو سعيد. ثم ينفخ فيه‎ 
.٠"!تيدحلا الروح...)‎ 


" - روى مسلم عن ابن مسعود وََطْظمَة. أن رسول 
الله : قال: (إن أحدكم يجمع خلقه في بطن 
مه أربعين يوماً. ثم يكون في ذلك علقة مثل 
ذلك. ثم يكون في ذلك مضغة مثل ذلك. ثم 
يرسل الملك فينفخ فيه الروح. ويؤمر بأربع 
كلمات ...) الحدييت!"". 


؟ - وروى ايضا عن حديفة بن أسيد سئ:. انه 


_آفاق الثقافة والترااك_ 


سمع رسول الله ظية يقول: (إذا مر بالنطفة 
3 ثنتان وأربعون ليلة. بعث الله اليو أملكا 
فصورها. وخلق سمعها وبصرها وجلدها 
ولحمها ..الخ) الحديت!*'. 

؛ - وفى رواية له عن حذيفة بن أسيد أايضاً. أنه 
قال: سمعت رسول الله ويد يقول: ( إن النطفة 
تقع في الرحم أربعين ليلة. ثم يتصوّر عليها 
الملك )1 

ما يستفاد من هذه الأحاديث: 


يؤخن من الحديثين الاآولين أن نفخ الروح يكون 
بعد مائة وعشرين يوماً من أصل العلوق؛ وهذا ما 
اتفق عليه العلماء: قال الإمام النووي رحمه الله: 
«واتفق العلماء على أن نفخ الروح لا يكون إلا بعد 
اربعة أشهر'"''. وقال القرطبي رحمه اللة: «لم 
يختلف العلماء أن نفخ الروح فيه يكون بعد ماثة 
وعشرين يوماً. وذلك تمام أربعة أشهرء ودخوله في 
الخامس!"2. وقال ابن رجب الحنيلي: «قأما نفخ 
الروح فقد روى صريحاً عن الصحابة. رضي الله 
عنهم: أنه إنما ينفخ فيه الروح بعد أربعة أشهر كما 
دل عليه ظاهر حديث ايبن مسعود» "' 

ويستفاد من الحديثين الثالث والرابع أن مرحلة 
التصوير تبدأ في طور العلقة. وهي ما بعد أربعين 
يوماً من العلوق. 
شبهة وردها 

على الرغم من أن الإجماع قد انعقد على أن 
نفخ الروح يكون بعد منّة وعشرين يوماً من مبدأ 
تكوين الجنين. الا أن قسماً من الباحثين 
المعاصرين يرى أن نفخ الروح يكون بعد الأربعين 
الأولى من حياة الجنين''"'. وبنوا كلامهم هذا على 
بعض المعطيات الطبية الحديثة؛ التي تؤكد ان 
الجنين يبدأ بالتخلق قبل الماثة والعشرين يوما من 
أصل العلوق. ولعل الذي قوى تلك الرؤية عندهم أن 


حركة الجنين تدا خلال الأسابيع الأولى من بدء 
تكونك. 

ولما كان رأيهم هذا مخالفاً لظاهر حديث ابن 
مسعود المارء فقد لجؤوا إلى تكلمفات ظاهرة. 
حاولوا من خلالها تطويع النصوص بما يتلاعم 
واتجاههم هذا واستدلوا برواية مسلم لحديث ابن 
مسعود. التى وردت بهذا النص: (إن أحدكم يجمع 
حلقه فى بطن أمه أربعين يوما. ثم يكون في ذلك 
ذلك): حيث قالوا: إن مرجع الإشارة الآولى هو 
(الأربعين يوماً) لا إلى ( بطن أمه) ؛ فيكون مال 
الحديث بعد هذا التقرير هكذا: إن أحدكم يجمع 
الأربعين علقة مثل ذلك؛ ثم تنفخ فيه الروح.. 
فيكون نفخ الروح على تمديرهم هذ! بعد الآربعين 


وى هذا الاستدلال نظر لما يلى: 


١‏ - الإجماع المنقول على أن نفخ الروح يكون بعد 
منّة وعشرين يوماء وهذا ما اتفق عليه جميع 
شراح حديث ابن مسعود في كلتا روايتي 
البخاري ومسلم. ونقله كثير من الفقهاء 
الثقات!. 


١‏ - كون التخلق يبدأ قبل المئة والعشرين يوما من 
أصل العلوق لا يستلزم نفخ الروح إطلاقاً: وإن 
بدأ الجنين في هذه المرحلة بالحركة؛ إذ 
الحركة لا تدل على نفخ الروح؛ لجواز أن يكون 
الجنين حياً بحياة نباتية لا روح فيهاء إلى أن 
ياذن الله بنفخها ضي موعدها بعد أربعة 
أشهر. كما أخبرنا بذلك رسول الله . وأما 
تأويل انصار القول لرواية مسلم بجعل مرجع 
الإشارة الاولى للظرف الزماني أريعين يوما. 
فهو غير صحيح من الناحية اللغوية اطلاقاً: 
لان النص ورد هكذا: ثم يكون في ذلك علقة 


مثل ذلك. فعلى تقدير أن يكون مرجع الإشارة 

الأولى هو الأريعين يوماً. فان مرجع الاشارة 

الثانية يكون داثرا بين الاحتمالات الاتية: 

١‏ -الظرف الزماني (أربعين يوما). 

” - الظرف المكاني (يطن أمه). 

؟ - نائب فاعل الفعل يجمع وهو ( خلقه) . 

- الانسان المدلول عليه بالصمير بمولة: 
ه - المصدر المفهوم من قوله يجمع ( الجمع). 

و جميع شذدم الاحتمالات لمرجع الشارة الثانيك 
غير صحيحة: ولا يستقيم الكلام النبوي معها أنداً؛ 
لان الحديث يكون بعد بيان مرجع الإشارتين هكذا: 
إن أحدكم يجمع خلقه في بطن أمه أربعين يوماأ؛ 
ثم يكون علقة في هذه الاربعين يوما مدل : 

أ - الأربعين يوماً. 
؟ - يطن أمه. 

* - لخلقك. 

3 - خلق أحدكم. 
م - د للب الجمع. 

والا حتمالات الأربع الأول ظاهرة المساد وكدا 
الأخير؛ لآن الجمع الثانى 1 ختيلهفتب غنى الجمع الاول: 
فالجمع الأول هو جمع النطفة؛ والثاني هو جمع 
العلقة؛ وأين هذا من ذاك115. 

الميبحث الثاني 
الاجهاض وحكمه الشرعي 

الت لقضيك المطر وحكه للد حت هى موائع الحجمل: 
ولما كان حكم بعض هذه الموائع يعتمد. من حيت 
التخريج الفقهيء على قضية الإجهاض. كان من 


الحضصرورى التعرض لهده المسألة. وبحثها بصورة 
مفصلة: ليتسنى لنا من بعد بناء احكام موانع 


الحمل عليهاء ويختلف حكم الإجهاض في حالة نفخ 
الروح عنه فيما قبلها من حيث الجملة؛ لذا فإن 
بحتنا في هذا الموضوع سينحصر في هاتين 
الصورتين: 
أولا - الاجهاض بعد نمخ الروح 

قد يتين لنا من خلال استعراض أحاديث بدء 
الخلق: أن نفخ الروح يكون بعد ماثة وعشرين يوماً 
من أصل العلوقء وهذا محل وقاق بين العلماء. 
وهذا يعنى أن الجنين يعد كاتناً محترماً بعد هذه 
المدة؛ لا يجوز التعدى عليه بأي شكل من الأشكال؛ 
ولا يعلم خلاف بين الفقهاء فى تحريم الاسقاط 
بعد نفخ الروح؛ وهذه نصوصهم: 

الحنفية: قال الكمال بن الهمام: وهل يباح 
الإسقاط بعد الحبل؟ يباح ما لم يتخلق شيء منه: 
ثم في غير موضع قالوا: ولا يكون ذلك إلا بعد مائة 
وعشرين يوماً. وهذا يقتضي أنهم أرادوا بالتخليق 
نفخ الروح: وإلا فهو غلط!". وهذا يدل على أنه بعد 
نفخ الروح لا يجوز الإسقاط؛ لآن مفاهيم عباراتهم 
معتيرة كما صرحوا هم انفسهم يهذا!. 


المالكية: قال الشيخ محمد عليش: وربما أشعر 
جواز العزل بأن المني اذا صار داخل الرحم فلا 
يجوز إخراجه. وهو كذلك. وأشد منه إذا تخلق. 
وأشد من هذا إذا نفخت فيه الروح: فيحرم 
اجماعاً. 

الشافعية: قال الرملي: وقد يقال: أما حالة نفخ 
الروح ضما بعده إلى الوضع قلا شك في 
التحريم'. 


الحنايلة: فال في الفروخ: وفي فنون ابن عقيل 
اختلف السلف اي العزل. قشال خوم: هو الموعءودة: 
لآنه يقطع النسل. فأنكر على ذلك. وقال: انما 
المودءودة بعد التارات السبع وتلا: #ولقب خلفنا 
الإنسان# .. الى .. «#إثم انشأناه خلقا آخرة. 


وقال: هذا منهك ققك عظيم وتدفقيق حسن. حيث 
سمع #وإذا الموءودة سثلت. بأي ذنب قتلت* وكان 
بالحال. وأبلغ في التوبيخ. وهذا لما حلته الروح؛ 
لآن ما لم تحله الروح لا يبعث: فيؤخذ منه لا يحرم 
اسقاطه!”". 
ثانيا - الااجهاض قبل نمخ الروح 

من المعلوم أن الجنين يمر بثلاث مراحل قبل 
كل مر حلة تستعرق اريعين يوما. وقد ا ختلفت أراء 
الفقهاء فى مسألة إسقاط الجنين قيل نفخ الروح. 
الراجح بعون الله: 

الحتضيك: فى المذهب اتجاهان رئيسان فى 
هذه المسالة: 


الجنين مئة وعشرون يوما. وهو زمن نفخ الروح. 
بناءّ على أن الجنين فى هذه المرحلة لا يعد كاثنا 

الثانى: يرى حرمة الإسقاط فى أي طور من 
أطوار الجنين: ولو لم تنفخ فيه الروح؛ لانه كائن 
تلسبتعد للحيأة. اللهم | أن كان هناك عدر كما 


سيأتي. 


قال ابن عايدين رحمه الله: «قال في النهر : بمي 
هل يباح الإسقاط بعد الحمل8 نعم يباح ما لم 
يتخلق منه شيء. ولن يكون ذلك الا بعد مثة 
وعشرين يوماً. وهذا يقتضي أنهم آرادوا بالتخليق 
نفخ الروح. وإلا فهو غلط؛ لآن التخليق يتحقق 
بالمشاهدة قبل هذه المدة: ثم قال يعد هذا وفي 
كراهة الخانية: ولا أقول بالحل؛ اذ المحرم لو كسر 
بيض الصيد ضمنه؛ لأنه أصله. فلما كان يؤاخذ 


بالجزاء. فلا أقل من أن يلحقها إثم هنا إذا 
أسقطت يغير عذر. 
ثم نقل عن الذخيرة: لو أرادت الإلقاء قبل 
مضى زمن ينفخ فيه الروح؛ هل يباح لها ذلك ام 
لا اختلفوا فيه. وكان الفقيه علي بن موسى يقول: 
انه يكره**!؛ فإن الماء بعدما وفع في الرحم فإن 
مأله الحياة. فيكون له حكم الحيأة كما فى بيضة 
صيد الحرم: ونحوه فى الظهيرية فال ابن وهيان: 
فإباحة الإسقاط محمولة على حالة العذرء أو أنها 
لا تائم اثم القتل!*!. 
ما القول الراجح عند الحلمية؟ 
يظهر أن هذه المسألة ليست منقولة عن 
أصحاب المذهب.: أبي حنيفة وابي يوسما ومحمد.؛ 
بل ما قاله فقهاء المذهب أقوال مخرجة على 
القواعد. ومن المعروف في المذهب أن القول 
الراجح يعبر عنه بظاهر الرواية:؛ أو بغيره من 
عبارات الترجيح التى اصطلح عليها علماء 
الحنفية. مثل: وعليه الفتوى. كما بين ذلك ابن 
عابدين في رسالة رسم المفتى'""!؛ إلا أنَا لا نجد 
شيئاً من هذا القبيل في هذه المسألة. لكن الذى 
يدل عليه صنيع العلامة أبن عابدين من نقله كلام 
الخانية والذخيرة والظهيرية:؛ الذين لا يحيزون 
الإسقاط في حالة الاختيار. يدل على أنه يختار 
هذا القول ويميل إليه. وبخاصة أنه ينقل عن ابن 
وهبان توجيه القول الذي يسمح بالإسقاط قبل نفخ 
الروح بآنه محمول على حالة العذر. أو أن المرأة 
لا تأثم بعد إثم القتل. ومستند هذا القول أن ماء 
الرجل إذا ما استقر في الرحم والتقى مع بييضة 
المرأة. فإنه عندئد يمثل الطور الأول من أطوار 
الجنين. وهو مرحلة النطفة. التي تكون أصلاً 
للحياة من بعد. كما ضي بيض الصيد . فإن المحرم 
ممنوع من التعرض له''*'. بمقتضى قوله تعالى: 
#ياأيهاالدين أمنوا لا تقتلوا الصيد وأنتم 


حرم#''''. فإذا حرم على المحرم التفرض لبيض 
التعرض للنطفة التي تؤول إلى الإنسانية من باب 
الأولى. 

هذأوفد نقل ابن د سجيم كلام الخانية المار 
صحيحاً يقاس علية' ٠١"‏ . 


وبهذا يظهر أن القول يعدم جواز الإسقاط فى 
الحالات الاعتيادية هو القول المعتمد عند محققى 
المذهب. وأنه الذي ينسجم مع الدليلء ويتعائق مع 
مقاصد الشريهة في حفظ النسل. وجاء فى 
الموسوعة المقهية: ومنهم من قال بالإباحة - 
إباحة إسقاط الجنين فيل نفخ الروح - لعذر ققط. 
وهو حقيقة مذهب الحنفية. ققد نمل ابن عايدين 
عن كراهة الخانية عدم الحل لغير عذرا!**. 

ونقل ابن عابدين عن ابن وهبان فوله: ومن 
الآعذار أن ينقطع لبنها بعد ظهور الحمل. وليس 
لآأبى الصبى ما ستأجر به الظئر. ويخاقف 
هلا كه!**. 


ويقاس على هذا ما لو كان الحمل يهدد حيانها . 
أو يسبب إتلاف عضومن أعضائها. أو أنها لا تقوى 
على تحمل أعباء الحمل بسبب إصابتها بعلة؛ 
كبعض أنواع انزلاقات العمود الفقرى. ويرجع كي 
هذا الى أهل التخصص من الأطباء الثقات فى 
دينهم وعلمهم؛ لأنهم لما أجازوا الاسقاط حفاظأً 
على حياة الرضيع: فلآن يجوز حفاظاأً عليها أو على 
حياتها من باب الأولى: والله أعلم. 

الشافعية: قال الرملي: وقال المحب الطبري 
اختلف أهل العلم في النطفة قيل تمام الأربعين 
على قولين. قيل لا يثبت لها حكم السقط والوأد. 
وفيل لها حرمة. ولا يباح أفسادها. ولا التسبب هي 
اخراجها بعد الاستقرار في الرحم؛ يخلاف العزل. 
فهانه قبل حصولها فيه؛ ثم نقل عن الكرابيسي ما 


يفيد جواز اسقاط النطفة أو العلقة. ثم نقل قول فيشير إلى مرحلتي النطقة والعلقة؛ والتأسيس في 
الإمام الغزالي بالمنع مطلقاء ثم قال: وقد يقال أما العبارة أولى من التأكيد. ومن ناحية ثانية ان فوله: 
حالة نفخ الروح فما بعده إلى الوضع قلا شك في ولا يشكل عليه جواز العزل.. الخ. يدل على ما 
التحريم؛ وأما قبله غلا يقال إنه خلاف الأولى. بل نقول؛ لان العزل هو القذف خارجاء فليس هناك 
محتمل للتنزيه والتحريه”*. لقاء بييضة المراة؛ ولذا فال بخلافه بعد استقراره 
في الرحم؛ وهو صريح في ان المراد به طور 


ولعله رحمه الله متردد في هذه المسألة؛ إلا ان ١‏ 
1 النطضة. 


أبن حجر يرجح تحريم الإسقاط مطلقاً. حيث 
يقول: اختلقوا فى التسبب لإسقاط ما لم يصل لحد وقد جاء في الموسوعة ألفقهية في قفقرة حكم 
نفخ الروح فيه. وهومئة وعشرون يوماً؛ والذي يتجه الإجهاض فيل نفخ الروح: والقول بالتحريم هو 
وفاقاً لابن العماد الحرمة؛ ولا يشكل عليه جواز2 الأوجه عند الشافعية؛ لآن النطفة بعد الاستقرار 
العزل؛ لوضوح الفرق بينهماء بأن المني حال نزوله آيلة إلى التخلق؛ مهيأة لنفخ الروح!”. 

محض جماد. لم يتهيأ للحياة بوجهء بخلاقه بعد 


را 


لاني 
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هذا والذى يحسيم المسألة ابن حجر نفسة:؛ اذ 
:ا 


ويعرف بالآمارات واختافوا فى جواز التسبب إلى إلقاء النطفة”*! بعد 


وقطع الإمام الغزالي بالتحريم مطلقاً حيث استقرارها فى الرحم: فقال أبو إسحاق المروزي: 
قال: وأول مراتب الوجود أن تقع النطفة في الرحم: يجوز إلقاء النطفة والعلقة: ونقل ذلك عن أبي 
وتختلط بماء المرأة: وتستعد لقبول الحياة. حنيفة, وفي الإحياء في مبحت العزل ما يدل على 
وافساد ذلك جناية. فإن صارت مضغة وعلقة كانت التحريم””!؛ وهو الأوجه؛ لآنها بعد الاستقرار أيلة 
الجناية أفحش!”". إلى التخلق المهيأ لنفخ الروح ولا كذلك العزل!”". 
مناقشة مع الأستاذ الجليل البوطي المالكية: قال جمهور المالكية بحرمة الإسقاط 

يرى الأستاذ الدكتور محمد سهعيد رمضان قبل نفخ الروح؛ قال الشيخ محمد عليش وهو من 
البوطي أن حقيقة كلاه ابن حجر المار يعطى جواز محققى المذهب: ربما أشعر جواز العزل بان المني 
الإسقاط في مرحلة النطفة: وأخذ هذا من وله إداصارداخل الرحم فلا يجوز إخراجه؛ وهو 
«بخلافه بعد استقراره في الرحم. وأخذه في كذلك. وأشد منه اذا تخلق. وأشد من هذا اذا 
مياد التخلى!**. وكأنه عد قوله «واخذه يميادئ نفخت فيه الروح. فيحرم إجماعاء فاله ابن جزي: 
التخلق» عطف تفسير على قوله «استقراره فى وفوله لا يجوز إخراجه ظاهره ولو قيل تمام اربعين 
الرحم؛ فيكون مآل الكلام: بخلافه بىى "٠‏ يوماًء وهو كذلك عند الجمهور, نقله البرزلي. 
لجنين في مبادئ التخلق. وهي مرحلة اللقة: أي وحكى ابن العريي الاتضاق علية. وال لمشي 
مدة الاربعين الثانية. وهو يدل بمفهومه على جواز يجوز شد ٠‏ وعد بن جزي في فوادي [ 
الإسقاط قبل مرحلة العلقة. ونحن لاإ نوافقه - فبض الرحم المنى لم يجر التعرض ل4ه. واشد من 
أدامه الله - على هذا التأويل؛ اد أول كلام ابن ذلك اذا تخلق: واشد من ذلك اذا نفخ فيه الروح. 
حجر صريح بالحرمة مطلقاً. أما قوله بيخلافه بر قإنه قتل نفس إجماعا"” '. 


استقراره في الرحم. واخذه فى مبادئ التخلق. الحنابلة: يرى علماء الحنابلة أنه يجوز 


على 0 00 00 حي ع اه 2 : تس 
3 ك9 0 2 علي 1 لي 
١5] 3 0‏ 0 1 اه سا ١‏ و نل 
لو 0 0 2 . 3 
ااا اقاق التقاخة والتترات 
١ : 9 ١ ١ 0) 0002959999‏ 


الإاجهاض فى مرحلة النطفة؛ فمّد جاء في الإقناع: 
.يجوز شرب دواء لإلقاء نطفة''*!' وقال في المروع: 
ويجوز شريه - الدواء - لإلقاء نطفة. ذكره كي 
الوجيز'” '. 

وقال فى منتهى الإرادات: ( ولو رجل شرب دواء 
مباحاً يمنع الجماع) ككافور؛ لأنه حق له «ولآنثى 
شربه» أى المباح «لإلقاء نطفة وحصول حيض»: 
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اذ الأصل الحل حتى يرد التحريم ولم يردا””!. 

وخالفهم ابن الجوزي الذي أطلق القول 
بالتحريم. نفخت فيه الروح أم لم تنفخ. حيث قال: 
لما كان موضوع النكاح لطلب الولدء وليس من كل 
الماء يكون الولد؛ فإذا تكون حصل المقصود من 
النكاح؛ فتعمد إسقاطه مخالفة لمراد الحكمة. إلا 
أنه إن كان ذلك في أول الحمل فقبل نفخ الروح كان 
فيه إثم كبير: لأنه مترق إلى الكمال وسار إلى 
التمام. إلا أنه أقل إثماً من الذى نفخ فيه الروح. 
فإذا تعمدت إسقاط ما فيه الروح كان كقتل 


ما حكم الاجهاض بناء على ما تقده؟ 


تبين من خلال استعراض كلام الفقهاء أن 
القول الراجح عمد جمهورهم حرمة الإسقاط. في 
أي مرحلة من مراحل الجنين الثلاث. وإضافة إلى 
ما ذكروه من الأدلة. التي تدعم ذلك القول: نضيف 
دليلاً مهما نبه عليه الاستاذ الدكتور محمد نعيم 
ياسين. حيث يقول: وأما المرحلة التي لا يكون فيها 
الجنين مؤهلا بالروح الآدمية, فالأصل أن 
الإجهاض افساد وإتلاف. والاتلاف يختلف حكمه 
باختلاف الشيء المتلف. فقد يكون الإتلاف 
واجباً. اذا كان المتلف محرح الاستعمال أو ضاراً. 
أو كان ضرره اكثر من نفعه. كاتلاف الخمر 
والصنم وقتل الفواسق من الحيوانات. وهي التى 
تضر ولا ينتفع بها ونحو ذلك. وقد يكون الاتلاف 
محرماً. إذا كان الشيء المتلف نافعاً. أو كان نفعه 


يغلب ضرره؛ فليس للمسلم أن يتلف عضواً من 
اعضاثه لغير حاحجة؛ وئيس له أن يتلف أملاكه 
ويخرجها عن حال الصلاح إلى حال الفساد. ولغير 
عذر. فليس له أن يقتل دابته. ولا أن بفسد طعامه 
اوثيابه؛ إن لم يكن هناك ما يقتضي هذا العمل من 


٠. [1 -‏ _ 
حاحة او ضرورة . 


ولا شك في أن الجنين الذي يتكون في بطن 
الآم. ويصبح بالعلوق والانعقاد مؤهلاً لاستقيال 
الروح بعد مدة من الزمن لا يمكن إلا أن يصنف في 
الضارة:؛ فيكون اسقاطه تغير حاجة محرماأً. 

وهكذا تحريم الإجهاض قبل نفخ الروح يقتضيه 
ما ذكرنا من الأصل فى اتلاف الأشياء حية كانت 
أو ميتة. وهذا الأصل لا ينيغى مخالفته الا لدليل. 


والواقع أن الذين أباحوا الإجهاض قبل نفخ 
الروح لغير عدر لم يذكروا دليلا يعتد به. وقد تعد م 
ان بعضهم استدل بأن الجنين قبل نفخ الروح لا 
يكون ادميا. ومع ان هذه المقدمة صحيحة لكنها ل 
تنتج النتيجة التي توصلوا إليها؛ لأن تحريم 
الإتلافات لا يقتصر على بني ادم: بل هو شامل لكل 
نافع ولكل ما كان نفعه أكثر من ضرره كما 

وبناء على ما تقدم يكون تحريم الإسقاط فيل 
تفخ الروح هو الصحيح. إلا لعذر يرجح مصلحة 
الإسقاط على مصلحة البقاء. اما بعد نفخ الروح 
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فالإسقاط حرام قطعا. وهذا مما لا خلاف فيه بين 
الفقهاه. 


المبحثالثالث 
موائع الحمل في الميران العمهي 
توصلنا من خلال المبحثين السابقين إلى ثلاث 


مقدمأت هى: 


عه 


دون كراهة؛ مع الأخذ بنظر الاهتمام مواخقة 
الزوجة. 
؟ - إجماع العلماء على حرمة الإسقاط بعد منة 
وعشرين يوماً من أصل العلوق. 
؟ - القول الصحيح حرمة اسقاط التطفة؛ ولو كان 
عمرها ساعة واحدة الا لعدر. 
وعلى ضوء هذه المقدمات يمكن أن تنؤصل 
مسائل الموانع الوقتية كما يأتي: 
أولاً - المانع المطاطي: لا يخفى أن ألية عمل 
هذا المانع الذي يضعه الرجل على الته هو 
الحيلولة دون وصول ماثه إلى فرج المرأة؛ ولا 
تختلف هذه العملية من حيث جوهرهاأ عن عملية 
العزل. قيكون استعمال هذا المانع مياحاً دون 
كراهة. ولكن يشترط إذن الزوجة كما في العرل. 
ثانيا - اللولب: هو جسم يوضع قفي رحم 
المرأة. ولاتزال ألية عمله غير معروفة على وجه 
التحديد. قهناك اتجاهات لتفسير ميكانيكية عمل 
هذا الجسم: 
الاتجاه الأول: يرى أن اللولب يحدث تقلصات 
في جدار الرحم بصفته جسماً غريباً. يكون من 
شانها منع انغراس البييضة المخصية في جدار 
الرحم وقذفها خارجاً'"'. واذا كانت هذه آليته فلا 
يجوز استعماله في الحالات الاعتيادية؛ قياساً على 
تحريم أسقاط البييضة المخصبة في أي طور من 
اطوارها مضى عليها أريعون يوماً أو أقل من ذلك. 
والراجح عندي أن البييضة بعد تلقيحها 
مباشرة بماء الرجل تغفدو كاثناً محترماً لا يجوز 
التعدي عليه خلافاأً لمن قيد الأمر يكونها قد 
التصقت بجدار الرحم'"'. وهو ما يسمى في 
الاصطلاح الشرعي بالعلقة. وهو في نظرى من 
خبيل تنقيح المناط. وهو الغاء الأوصاف التى لإا 
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مدخلية لها في العلية؛ لأن الآمر الداعى لاحترام 
هذه البييضة التقاؤها مع ماء الرجل: أما خصوص 
علوقها بالرحم فهو وصف غير مؤثر في المسألة. 
والله أعلم. 

الاتجاهالثاني: يرى أن اللولب يمنع تكون 
البييضة المخصبة أصلا . وذلك عن طريق التأثير 
التثبيطي لكل من الحيوانات المنوية والبييضات 
قبل التقائهما'*'. وبناء على أن هذه هي آلية عمل 
اللولب؛ فهي تشبه عملية العزلء ولا أثر لكون ماء 
الرجل في العزل يلقى خارجاً. وها هنا يقذف 
داخل الرحم وتسلب خاصيته أو خاصية البييضة 
على الإخصاب؛ لآأنه في الصورتين غير مستعد 
للحيأة الانسانية. 

ومقام الاحتياط يجعلنا نجنح نحو الاتجاه الأول 
لحين تبوت الرأى الثانى. 

ثالثا- حبوب منعالحمل: يجري فيها 
التفصيل السابق فى اللولب: قإن متعت الإاخصاب 
جاز استعمالها. وان تسببت في موت البييضصة 
المخصبة: قلا يجوز استعمالها إلا فى حالة العدر. 


رابعا - المواد الكيماوية: وهي مواد توضع في 
المهبل قيل الجماعء تعمل على فقتل الحيامن”” . ولا 
يخفى أن آلية عملها غير مختلفة من حيث الجوهر 
عن عملية العزل. سوى أنه في العزل تقذف 
الحيامن خارج الرحم. وتموت هناك. اما هذه 
المواد فانها تقتل الحيامن داخل الرحم. وفي 
الصورتين لا يتم الإاختصاب؛ لذا لا مانع من 
استعمال هذه المواد. والته أعلم. 

ومما تجدر الاشارة اليه أن استعمال هذه 
الموانع في حالتي الضرورة والاختيار مقيد بما ادا 
لم ينجم عنها أضرار جانبية تربي على مصلحة 
استعمالها: لان الضرر لا يزال بالضرر* ''. 


موانع الحمل الدائمة في الميزان الممهي 
إن أي تغيير خلقى في أجهزة الإنجاب. ذكرية 
كانت أو أنثوية؛. بحيث يسلبها خاصيتها على 
الإتجاب لا يجوز؛ لما في ذلك من تغيير لخلق الله 
وقطع تلنسل بالكلية؛ قال تعالى حكاية عن إبليس 
لعنهالله: «ولأضلنهم ولا منيتهم ولامرتهم 
فليبتكن آذان الاأثعام ولأمرنتهم قليغيرن خلق 
اللهك!" . 
وأخرج اليخاري عن عبد الله بن مسعود قال: 
كنا نغزو مع رسول الله وليس لنا شيءء فقلنا ألا 
نستخصية؟ فنهانا عن ذلك. وأخرج هوومسلم 
أيضاً حديث سعد بن أبي وقاص وَتكيَةَ: رد رسول 
الله على عثمان بن مظعون التبتل؛ ولو أذن له 
لاختصيا. 


قال ١‏ لنووى فى معرض أ لتعليق على هذا 
الحديث: وأما قوله: ولو أذن له لاختصيناء فمعناه 
لو أذن له في الانقطاع عن النساء وغيرهن من 
ملاذ الدنيا لاختصينا. لدفع شهوة النساء ليمكئنا 
التبتل؛: وهذا محمول على أنهم كانوا يظنون جواز 
الإاختصاء باجتهادهم.: ولم يكن ظنهم هذا 
كان أو كبير ]!*3, 

ويلحق بالإخصاء كل ما من شأنه أن يغير خلق 
الله ويقطع النسل من أصله كعقد الأنابيب للنساء. 

دخد لص الفقهاء على حرمةه استتصال النسل 
قد اجاء هي شرح الشدخ+ ا لب ٍ اه 
خليل ما نصه: ١لا‏ يجوز لر حل ولا امراة استعمال 
ها يقتطع المأء. أويبرد الرحم. 5 بقلل النسلب'*"!, 


وخال ابن حجر تى تسيا : اليتجرم استعمال ما 


يقطع الحبل من اصله. كما صرح به كثيرون. وهو 
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توصلنا من خلال بحثنا هذا إلى أن استعمال 
بعض الوسائل لتحديد النسل يقع ضمن دائرة 
الإباحة. والسؤال الذي يثار الآن هو كيفية التوفيق 
بين هذه النتيجة وكون مشروعية النكاح إنما هي 
لأجل النسل. قال عَلينَاخ: (تناكحوا تكاثرواء فاني 
أباهي بكم الأمم يوم القيامة)7". ْ 

وللإجابة عن هذا الإشكال لابد أن نعلم بأن 
المياح فى الشرع نوعان: 

الآول: ما يتفق مع حكم الأصل مما ينطوي على 
فائدة ومصلحة عامة. كالتمتع بالطيبات. فحكم 
الإياحة فى هذ! النوع سار فى حق الفرد والجماعة. 


الثاني: ما لا يتفق مع حكم الآصل من الإباحة 
الأصلية العامة. وإنما دخله حكم العفو من أجل 
يبقى خاصاً في نطاق هؤلاء الأشخاص. الذين 
تعلقت بهم أحوال اقتضت التخفيف فى أمر كان 
أصله غير مباح دون أن يتجاوز إلى غيرهم!”". 

وحكمة شرعية النكاح إنما لآجل النسل وإياحة 
بعض أنواع الموانع للحمل إنما هو استثناء وخروج 
عن حكم هذا الأصلء وهذا يعني أن إباحة استعمال 
بعض هذه الموائع هومن القسم الثانيء الدي 
يشرع لأشخاص بأعيانهم هم الزوجان ليس غير 
نظراً لظروف خاصة قد تلجئهما إلى ذلك؛ أما 
الحكم العام فهو باق على أصل المنع. والإمام هو 
المسؤول عن ذلكء والذى يؤكد هذا ما قرره 
الفقهاء من أن تصرف الإمام على الرعية منوط 
بالمصلحة: قلا يصح عفو السلطان عن قاتل من لا 
ولي له وإنما له القصاص أو الصلح"'"'. ونقل 
الزركشي عن الماوردي قوله: لا يجوز لأحد من 
أولياء الأمور أن ينصب اماماً للصلوات فاسقا؛ وان 


وولي الأمر مأمور بمراعاة المصلحة. ولا مصلحة 
ضَىئْ حمل الئاس على قعل المكروه!*"". 
وبناءً على هذا الأصل لا يجوز للإمام الدعوة 
الى تحديد التسل وتيبي هده المسألة؛ لآن تصرقةه 
لما كان مينياً على المصلحة قيما يتعلق بالآمور 
العامة فلا ينفن أمره الا إذا وافق الشرع”*"'. 
خاتمة البحث 
تم التوصل إلى المقدمات الاتية من خلال 
مسار الشحث: 
١‏ - يجوز العزل عن الزوجة الحرة بإذنها ودون 
كراهة. 
؟ - لا يجوز الإجهاض بعد نفخ الروح - وهو منة 
وعشرون يوما من أصل العلوق - ياتفاق 
الفقهاء. 
؟ - لا يجوز الإجهاض قبل نفخ الروح أيضاً ولكن 
تسسثثيى حالة العدر. 
- لا يجوز إحداث أي تغيير في أجهزة الإنجاب 
لخلق الله. 
ويبناء على هذه المقدمات يكون حكم موانع 
الحمل كما ياتى: 


العزل شو: ان يجامع. هاذا قارب الإنزال نزخ. وانزل خارج 
الفرج. انظر شرح النووى على صحيح : + أ/رثى. 


مسلم بشرح النووى: -15/1٠١‏ 11. 
؟ 3 هك د الحادي ٠:‏ فى نشو 

3 ناك / ١50‏ ., كذ له ١!‏ - | النووى: 
أ/ة١.‏ 


ع © لحمةك الاحودي شرح جادمع الترمديى: ااا 


68 - جبحيح ه بشر- النووي: ٠م١١‏ ل وى 
1 آفاق الثقافة والترات 


١‏ - المانع المطاطي للرجال: يجوز استعماله 
قياساً على العزل. 

؟ - اللولب: ان كان يمتعانفراس البييضة 
المخصية فى جدار الرحم قلا يجوز استعماله 
إلا فى حالة العدر. وأن كان يحول دون عملية 
الإخصاب فيجوز استعماله ما لم ينجم عن 
ذلك اضرار جانبية تربي على مصلحة 
استعماله. 


* - حيوب مثع الحمل والمواد الكيمياوية: أن منعت 
الإخصاب يجوز استعمالها مالم تسيب 
أضراراً جانبية تربي على مصلحة استعمالها . 
وان ساهمت فى قتل البييضة الميخصية. قلا 
يجوز استعمالها إلا في حالة العذر وقبل نفخ 
الروح حصراً. 


- يحرم عقد الأنابيب للمرأة وربط القنوات 
المنوية للرجل؛: لأن هذا يعد تغييراً لخلق الله 
وقطعاً للنسل. 
ومن خلال استثمار الآساس الفقهى القاضي 
بأن تصرف الإمام على الرعية منوط بالمصلحة. 
تم التوصل إلى النتيجة الاتية: لا يجوز للدولة تبني 


تشريعاً يهدف إلى تحديد النسل بوسائله كافة. » 


1- عمدة القارىي: ١54/5١‏ -1589. 

1 - صحيح مسلم بشرح النووي: ٠١ - 5/٠١‏ 
8 - نيل الأوطار: 1548/5. 

- التكوير: 8 5. 

٠‏ - ينظلر نيل الأوطار: ك/رمكا. 

,1 ١ ١/* فنتح القدير:‎ - ١١ 

5 - ينظر نيل الاأوطار: 158/5 


2 حاسيك ابن عابدين: مر ناا. 


- فتح القدير: .1٠</7‏ 

6 - شرح مفح الجليل: */3/8. جواهر الإكليل: 550/1. 

3 - نهاية المحتاح: صحيح مسلم بشرح النووي: 
61١‏ 

- المغنى: 7510/55 

27١/٠١ المحلى:‎ - 8 

-المصدر السايق: .]١/5٠١‏ 

7 مسألة تحديد النسل وقايةٌ وعلا جأ:‎ - ٠ 

المصدر السايق. 

؟* - المحلى: .9١/٠١‏ 

3 - عملات العارى: .١55/50‏ 

- صحيح مسلم يبشرح النووي: 185/11- 15. 
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ا" - صحيح مسلم بشرح الذووي: 151/15. 


8 - الجامع لأحكام القرآن: .4/1١7‏ 


؛؛ - الموسوعة الفشهية: 28/5. 

م - حاشية ابن عابدين: ؟/1٠1.‏ 

.5 ١ نهاية المحتاج: م/را‎ - 1١ 

لاغ - تحفة المحتاج: خكر أ 8 ؟. 

م - احياء علوم الدين: .6١/5‏ 

5 - ينظر مسألة تحديد النسل وقاية وعلا حاأ؛ ؟ل. 

0 -الموسوعة الفقتهية: 05/7. 

١‏ - هأنت ترى أنه لم يتعرض لمرحلة العلقة. 

7 - أي التسبب # إلقاء النطفة: ينظر حاشية الشرواني على 
التحفة: /ا/رتة ا . 

*0 - تحفة المحتاج: 41/7/10 .١1‏ 

4 - شرح مختصر خليل: 318/5. 

0 - الشوانئين الممقهية: /ا١5.‏ 

- ينظر كشاف المناع عن متن الإقناع: .57١ /١‏ 

لاه - الفروع: ١8/١‏ ؟. 

- متتهى الارادات: .١1١6/1١‏ 

9 - أحكام النساء: 5074. 


“٠‏ -ينظر فضايا طيية معاصرة فى ضوء الشريعة 
الاسلامية: 156/١‏ -115. 
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.2/54 اين عايدين:‎ - ٠ 


1 - أابحاث فقتهية فى قَضايا طبية معاصرة: 55١‏ -؟57, 


ظََ 


0 
11 لعل 3 
لد د 2 
0 
/ 3 
.' . 0 


0 


0 9 


2 


57 - ينظر الشبت الكامل لأعمال ندوة الحياة الإنسائية 
بدانتها ونهايتها: 575 5. 


03 20 اليمصخصا 2 السأايق: ؟:55. 


60/١ 
.845- م8١ ينظر ابحاث ققتهية فى قضايا طبية معاصرة:‎ - ١ 


؟5 - ففتح القدير: .1١1/‏ وينظر حاشية ابن عايدين: 


فك املظ ,6ا .امك التقه أ افص تضتها لللمعط لصوا اكالم 
“رالا .١‏ 


1 - ينظر مجموعة رسائل ابن عابدين: .41/١‏ 2341-16 1 انرصو انرون 

- شرح مختصر خليل: 8/1 5 - الاشياه والتظائر : 43090 

5 - نهاية المحتاج: 17/48 1. وينظر حاشية البجيرمي على 
الخحليب: ,5١*/5‏ 

“1 لس الشروخ: “ماما . 


0 - الكراهة اذا اطلقت عند الحنفية فائ المراد منها كراهة 


. ١58 النساة:‎ - 11 


- صحيح مسلم بشرح النووي: 17///9. 

4 - شرح مختصر خليل: 18/57. 

- تحفة المحتاج: 511/4. 

التحريم. ١‏ - رواه عبد الرزاق عن سعيد بن ابي هلال مرسلا. ينظر 
الجامع الصغير: ؟١5.‏ 

؟/ - ينظر مسألة تحديد النسل وقاية وعلاجاً: .٠١‏ 


ب - حاشية ابن عايدين: اا . 

0 مجموعة رسائل اين عابدين: ا‎ - +٠ 
حاشية ابن عابدين: ؟/0+3. "لا - الأشبياه والنظائر : ؟؟1.‎ - :١ 
؟.‎ 1١ : المائدة مه لاا المنثور ك الشواهد‎ 5 


؟* - البحر الرائق: ؟/8١١؟.‏ هي -- ينطلر الأشياه والتطلائر: 8؟1١.‏ 


١‏ أنحاث فقهية فى قضايا طبية معاصرة: للد كنور محمد 
تعيم باسين: مل. .١‏ دار النفائسء عمان: 1997م. 

؟ - أحكام التساءء لعبدالر حمن علي ابن الجوزي؛ منشورت 
المكتية العصرية. بيروت: ١٠1١اه/‏ ١158ام.‏ 

م#-إحياء عملومالدين: لمحمد بن محمد الفغزالي. دار 
المعرفة. بيروت: 15اه/ 19146م. 

؛ - الأشباه والنظائر: لزين العابدين بن إبراهيم بن نجيم. 
دار الكتب العلمية. بيروت: 80٠١15١اهم/‏ 6ام. 

ه- تحفة الأحوذي بشرح جامع الترمذي: لمحمد بن 
عبدالر حمن بن عبد الرحيم المياركفوري. دار الفكر . 
بيروت؛: د.ا ن. 

5-الجامع لأحكامالقران: لمحمد بِن أحمد الأنصارى 
القرطبى: دار الكتاب العربس: القاهرة لام؟أاهم/م 
17 5أم. 

- الجامع الصغير في احاديث البشير والنديرء لجلال 
الدين عبدالرحمن بن أبي بكر السيوطيء دار الكتب 
العلمية. بيروت. د.ا ت. 

4 - جامع العلوم والحكم؛ عبد الرحمن بن شهاب الدين بن 
احمد بن رجب. دار العلوم الحريثة؛ بيرونت. د.ا ت. 

1 - جواهر الإكليل؛» لصالح عبدالسميع الاب : دار أحياء 
الكتب العربية؛ عيسى اليابى الحلبى. ذد. ات 

-٠‏ حاشيةالبجيرمي على الخطيب: للشيخ سليمان 
اليجيرمي. دار المعرقة. بيروت: 1585اه/ 1918ام. 

١١‏ - حاشية رد المحتار: لمحمد أمين بن عمر يِنْ عابدين. 
ط. ؟. البابي الحلبي. مصر. 1587ه/ 1937م. 

١١‏ - شرح منح الجليل.: لمحمد عليش: د.ا ت. 

؟١‏ - شرح مسلم.: للثوويء دار إحياء التراث العربي؛ بيروت: 


د نلدا. 


١:‏ عمدت القارى شرح صحيح اليخاري: العيفى: دار الفكر: 


ليروت. د.ا نا 


١ فتح الباري؛ لأحمد بن على بن حجر العسقلاني. ط.‎ - ٠6 
دار الكتب العلمية؛ بيروت. ١٠غ4اه/ 19485م.‎ 

65 فتح القديرء للكمال بن الهمام. دار الفكر. بيروت. د.ت. 

7 الشروع: لشمس الدين محمد بن مفلح. ط. ؟. عالم 
الكتب. بيروت: ٠5‏ 2اهم/م 7ام. 

- قضايا طبية معاصرة في ضوء الشريعة الأسلا ميةه: 
ذقابةالأطياء الأردنئية. ط. ١‏ : دار البشير: عمان. 
6 هم 06أاح. 

8 القوانين الفقهية. لمحمد بن أحمد بن حزى الكلبى. 
دار العريية للكناب. ليبيا؛ ق3ةأاح. 

- كشاف القناع عن متن الإقناع؛ لمنصور بن يوس بن 
إدريس البهوتي. مكتية الرياض الحديثة, الرياض. د. ت. 

-١‏ مجموعة رسائل ابن عابدين؛ لمحمد أمين ابن عابدين: 


هد 


د. تنك 

. المحلى؛ علي بن أحمد بن سعيد بن حزم. دار الفكر‎ - ١ 
بيروت.؛ د.ا ت.‎ 

+ - مسألة تحديد التسل وقاية وعلا جاء لتدكتور محمد 
سعيد رمضان اليوطى. د. ت. 

4" -المنثور فى القواعد: ليدر الدين محمد ين بهادر 
الزركشىي. ط. .١‏ وزارة الأوقاف والشئون الإسلامية. 
الكويت؛ ٠”‏ 1اه/ ؟187أت. 

ه» - منتهى الارادات؛ لمنصور بن يونس البهوتيء دار الفكر . 
بيبرولت: 12 باء 

5 -الموسوعة الفقهية؛ وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية. 
ط. ؟. الكويت؛ بيروت. ١6‏ 1أهم/م خخام. 

- نهايه المحتاج إلى شرح المنهاج: لأحمد بن حمزة بن 
شهاب الدين الرملى. المكتبة الاسبلاامية؛ د.ت. : 
لمنصور بن يونس البهوت. 


اهل الصفة 929 ر هم هي 
نصرة اسان م و9 تشعر ماد اسه 


الأستاذ الدكتور/ حارث سليمان الضاري 
كلية الدراسات الإسلامية والعربية 


دبى - دولة الامارات العريية المتحدة 


يسم الله الرحمن الرحيم 
الحمد له رب العالمين والصلاة والسلام على رسوله الآمين, وعلى اله الطاهرين: وأصضحابنه 
الغر الميامين؛ ومن تبعهم بإحسان إلى يوم الدين. 


أما بعدء فهذا بحث متواضع في التعريف بأهل الْصّفَة من أصحاب رسول الله يل وبيان مكانتهم 
رضي الله عنهم: وما قاموا به من جهود؛ وما قدموا من تضحيات في خدمة الإسلام والدقاع عنه؛ 
ونشر مبادته: والدعوة إليه وغير ذلك مما استدعي ثناء الله عليهم وعناية الرسول يله بهم: 
ورعايته لهم أداءَ لما لهم علينا من حقوقء وإبرازا لدورهم المهم في تثبيت دعائم الإسلام؛ وتعميم 


مبادته وهديه؛ نعرضه فى المباحث الثلااثة الآتية: 


المبحث الأول - التعريف بالصمّة وأهلها التي أمر النبي يله بانشائها بجوار المسجد النبوي 
الشريف؛ ليسكنها من لا أهل لهم ولا سكن ولا 
عريف في المدينة من فقراء المهاجرينء؛ الدين 

الصفة لغة: الظلة. وتطلق: على واحدة صفف انضموا إلى موكب النور والإيمان. وكانت بمنزلة 
الدار'". القسم الداخلي لفقراء طلبة العلم في مدرسة 
الإسلام الأولى: المسجد النبوي الشريف؛ الذي 
بدئّ بإنشائه فى العام الأول من هجرة النبي كلل 
وضي المفهوم الإسلامي: تطلق ويراد يها الظلة الى المدينة. 


اول - التعريف بالصفة 


وعلى: ما يجعل على الراحة من الحيوب'". 


قال الدارقطني: هي ظلة كأن المسجد في 
مؤخرها'”". 

وقال الحافظ ابن حجر: الصّفة مكان في 
مؤخر المسجد التبوى: مظذل. عد لتزول الغرباء 
فيه ممن لا مأوى له ولا أهلء وكانوا يُكثْرون فيه 
ويقلون بحسب من يتزوج منهم أو يموت أو 
يسافر'”. 
ثانياً - التعريف بأهل الصّفَّة 
١‏ من هم اهل الصفة 


أهل الصفة: هم فقراء المهاجرين إلى النبي 
يييُ ممن لا مال لهم ولا مأوى. من العرب وغيرهم. 
الذين سكنوا صفَّة المسجد النبوى لمدد تفاوتت 
قلة وكثرة. حسب تغير أحوال ساكنيها المادية 
والاجتماعية. كما مر قريباً. 


قال أبو هريرة َيغيَة. عريف أهل الصفة في 
ذمانه: وأهل الصّفّة أضياف الإسلام لا يأوون إل 
اهل ولا مال؛ ولا على أحد إذا أتته صدقة بعث بها 
اليهم. ولم يتناول منها شيئاً؛ واذا أتته هدية 
ارسل إليهم؛ واصاب منها. وأشركهم فيها”*' أى 

وروى أبن سعد عن يزيد بن عبد الله بن قسيط 
قال: «كان أهل الصفة ناساً من أصحاب رسول الله 
89 لا منازل لهم. فكانوا ينامون على عهد رسول 
الله يَيْة في المسجد. ويظلون فيه. ما لهم مأوى 


5 . 
عيرم ا : 


وعن أبي الأسود الدؤلي عن طلحة بن عمرو 
قال: «كان الرجل إذا قدم على النبي ييِنِ. وكان له 
بالمدينة عريف. نزل عليه: واذا لم يكن له عريف 
درل مع اصحاب الصفة. قال: وكنت فيمن نزل 
الصفة. فوافقت رجلا. وكان يجري علينا ر 


الله كيه كل يوم مدا من مر بين رحلسس»' .١'‏ 


سسول 


7 آفاق الثغافة والتراث 


وعلى هذا لم تكن الصفة دار عجزة أو أيتام. 
الجاتهم الظروف أليها طلبا للعيش وضرورات 
الحياة ققط؛ كما يظن من لا علم له بها وباهلها. 
وانما كانت مأوى ومسكناً لمن هاجروا الى الله 
ورسوله يي طلباً للإيمان. الذي هبت نسائمه من 
قبل طيبة: وهربأ من حياة التية والضياع؛: حيأة 
الشرك والضلالء الذي لَفْ بظلامه الإنسانية 
قروناً متطاولة. فتركوا لذلك الأهل والمال والولد 
والوطن: وأصبحوا لا يلوون على شيء من ذلك 
زهداً به. ورغبة بالإيمان الذي هفت إليه قلوبهم. 
واختارهم الله تعالى له؛ ليساهموا فى حمل راية 
الدفاع عنه؛ والدعوة إليه. ونشر مبادثه في الافاق. 
5 - عددهم رصى الله عنهم 

لم أقف قيما رحعت اليه من مصادر على عدد 
محدد ومؤكد لأهل الصفة رضي الله عنهم. وما 
روي عن أبي هريرة تيه أنه قال: كان من أهل 
الصفة سبعون رجلاً ليس لواحد منهم رداء'", لا 
يمل عددهم الكلي كما هو واضح من التبعيض في 
الخبر. ولآن أبا هريرة يخبر عمن رآهم فيها بعد 
التحاقه بها وانضمامه إلى أهلها في بداية السنة 
السايعة من الهجرة:؛ أما الذين سكنوها وغادروها 
قبل هذا التأريخ فغير مشمولين بالضرورة بهذا 
العدد. وكذلك مافيل: إن عددهم كان نحصو 
أربعمئة. لا يمثل هو الآخر عددهم بالتحديد. وعلى 
هذا فعددهم يفوق ما ذكر من أعداد. ومما يؤكد 
ذلك ما ذكره الحافظ أبو نعيم بقوله: «وكان عدد 
قاطني الصّفة يختلف حسب اختلاف الاوقات 
والأحوال. شربما تفرق عنها وانتقص طارقوها من 
الغرباء والقادمينء فيقل عددهم. وريما يجتمع 
فيها واردوها من الوراد والوفود. طينضمون اليهم 
شيكترون”» '. 


وخال أبن حجر : «ووقع في حديث ابي هريرة في 


علامات الثنبوة: (أنهم كانوا سبعين)؛ وليس 
المراد حصرهم فى هذا العدد.وائماهى عدة من 
كان موجوداً جين أأم سرك المذكورة''2. 
»*- أحوالهم رضى الله عنهم 
ل 5 0 
كان الغالب على أحوال أهل الصفة رضي الله 
عنهم: الفقر والحاجة. ورداءة المليسء. وكابة 
المظهر. 
ققد روى عن كقضاألهة بن حعريد أنه قال: كان 
رسول الله مقر إذا صلى بالناس يخر رجال من 
قأمتهم فى صلا تهم . لما بهم من الخصاصة: وهم 
ََ ترل_ 1 0 3 1 5 
اصحاب ألصغة . حدى يقول الاعرابى: أن هؤلاء 
مجادين». وعن أبي حازم عن ابي هريرة فال: «كان 
من اصحاب الصفة سبعون رجلا ليس لواحد متهم 


98 ََ 8 1 سَّ 2 رام 
وفى رواية: ب«درايت تالاضن زحاد من اهل الصعغة 
يصلون خلف رسول الله يقن ليس لهم أردية». وفى 


| 


أخرى: لحك الازر وانا منهم» 2. 

وعن أبى حازح ايضأ -20ظ وائلة بن الها سضع قال: 
كنت من أاأصحاب الصفة: وما منا أاحد عليه ثوب 
تام. قد اتخذ العرق في جلودنا طوقاً من الوسخ 
والغيار. 


١> . 00‏ الوه 
ححة ابى سعيد الخشدرى دسي 


مضت أنه فال: «أتى 
عليبارسول الله بي ونحن اناس من ضعفة 
المسلمين ورجل يقرا علينا القرآن. ويدعو لنا. ما 
اظن رسول الله يعرف احدا منههم : وأن بعصهم 


!١*( 
: ! 


ليواري من بعص من العرى: . 


وقد صبروا على كل ما نالهم من قاقة. واثروا 
عليها نعمة الله تعالى عليهم بالإسلام الذي 
احتسيوا توايه. والتضحية في سبيله. على الله الذى 
محصهم بالفافة والصبر عليها: ليكون منهم ومن 
باخي اخوانهم في الصحبة: اسمى أجيال الإنسانية 
هديا وعدلاً وتضحية. فأعلى يذلاك مقامهم قي 


الدنيا والآخرة. وخلد ذكراهم فى التأريخ. وهذا 
مآل كل من أخلص الإيمان لله؛ واستقام على هديه. 
5 - اسماؤهم رضى الله عنهم 

لقد تتيع بعض العلماء أسماء أصحاب الصمة 
رضي الله عنهم. وحاولوا جمع ما أمكن جمعه من 
اسمائهم: وكان ممن قاموا بذلك: أيو سعيد احمد 
ابن محمد. ابن الأعرابى. المتوفى سنة ١154ه.‏ فى 
كتابه (أصحاب الصّمّة). وتبعه بعد ذلك: أبو 
عبد الله الحاكم النيسابوري. صاحب المستدرك. 
المتوفقى سئة ٠5‏ 1ه. فى كتايه ( أصحاب الصفة) 
وتلاه: أبو عيد الرحمن محمد ين الحسين السلمى. 
المتوفى سنة ؟41ه. في كتابه (تأريخ أهل 
الصفة)'*''. فأبونعيم أحمد ين عبدالله 
الأصفهاني المتوفى سنة ١457ه‏ في كتابه (حلية 
الأولياء وطبقات الأصفياء ): الذي جمع فيه ما 
ذكره من سبقوه من أسمائهم واحوالهم. واستدرك 
مافات غيره من أسمائهم. 

قال ابن حجر: «وقد اعتنى يجمع اسماء اهل 
الصفة: أبوسعيد بن الأعرابي: وتبعه أبو 
عبد الرحمن السلمي, فزاد أسماءً. وجمع بينها أبو 
نعيم في أوائل الحلية؛ فسرد جميع ذلك؛ واستدرك 
ما فاتهما. واشار إلى أن بعضهم نسب إلى اهل 


تر اس 
| : 


لصفةه وهماء وهم ليسوا من اهلها '. 


-5ظذ 1 


السخاوىء المتوفى سنة ؟١5ه.‏ نبذة من اخيارهم 
فى كتابه (رجحان الكفة في بيان نبدة من أخبار 
أهل الصفة ) . كما جرد أسماء من ذ كرهم أبو ذعيم 
في الحلية. ورتيهم على حروف المعجم ولم 
ونحوها لظفرت بزيادة ظيما أحسبء ولكن السائل 
التمس الاختصار واللة الموفقق” . 

و مع هذا مأ أورده هؤلاء العلماح سن اسهاء اهل 
الصفة لم يتجاوز البضع والخمسين رجلاً. وهو 


عدد دون عد دهم الحميقيى بكسي ؛ كما اسلفئا. 


المبحث الثاني 

مكانة أهل الصّفَة: ورعاية النبي قله لهم 
أولا - مكانة أهل الصفة عند الله تعالى 
ورسوله ده 

حظى أهل الصّمّة رضي الله عنهم بمكانة 
سامية عند الله تعالى: وعند رسوله يليد وعند 
إخوائهم من الصحابة الآخرين رضي الله عنهم. 
فإضافة إلى تعديل الله تعألى العام للصحاية 
وترضيه عنهم. ووعده لهم بالحسنى والتعيم 
المقيم؛ ورعاية النبي يََيِةِ لهم؛ وتعهده بهم. وثناثه 
عليهم: وصفوا بصفات تدل على كبير فضلهم : 
وسمو مكانتهم؛ اذ وصمهم الله تعالى «بالداعسن 
لربهم بالغداة والعشي» في أول النهار وآخره. 
بالتسبيح والتحميد والدعاء والأعمال الصالحة من 
الصلوات المفروضة وغيرهاء كما وصفهم «بالدين 
يريدون وجهه». فلا يريدون أحداً سواه ولا يريدون 
عرضاً من أعراض الدنياء أو يريدون طاعته 


والإخللا ص فيها'"" . 


وذلك بقوله تعالى: #ولا تطرد الذين يدعون 
ربهم بالخداه والعشى يريدون وجهه 1#" الآاية. 


5 0 


خالل 


فمال المشركون للنبي 2 ْ 


ا اطرد هؤلاء 5 يجترتون 
وبلال ورجلان لست أسميهما. فوقع فى نفس رسول 


الله ييه ما شاء ان يقع. فحدث نفسه. فأنزل الله 


عر وجل #ولا تطرد الدين يدعون ربيهم بالغداة 
والعشي يريدون وجههة!*' الاية. 

النبي يثة. فقالت قريش: تدني هؤلاء دوننا؟ فكأن 
النبي 85 هم بشيء. فنزلت: «إولا تطرد الذين 


يدعون ربهم بالغداة والعشي يريدون وجههء#' '. 

وروى ابن ماجه وأبو نعيم عن: خباب بن الآرت 
َي في قوله تعالى: ولا تطرد الذين يدعون 
ريهم بالغداة والعشي# إلى قوله تعالى: #فتكون 
من الظالمين» قال: جاء الأقرع بن حابس 
التميمي. وعييتة ين حصن الفزاري. قوجدوا 
رسول الله يل مع صهيب ويلال وعمار وخياب 
قاعداً فى ناس من الضعفاء من المسلمين. فلما 
رأوهم حول النبي يليد حقروهم, فاأتوه. فَْخَلوا به: 
وقالوا: إنا نريد أن تجعل لنا منك مجلساً تعرف لنا 
به العرب فضلنا. فإن وفود العرب تأتيك. 
فنستحيى أن ترانا مع هذه الأعبد. فإذا نحن 
جتناك فأقمهم عناء فإذا نحن فرغنا فأقعدهم إن 
شتتء قال: (نعم) قالوا: فاكتب لنا عليك كتابا. 
قال: فدعا بصحيفة دعا علياً ليكتب. ونحن قعود 
فى ناحية. فنزل جبريل عَلْينَاخِ فقال: #ولا تطرد 
الذين يدعون ربهم بالغداة والعشي يريدون 
وجهه» إلى أن قال: فدنونا منه حتى وضعنا ركبنا 
على ركيته. وكان رسول الله يَيةِ يجلس معنا فإذا 
أراد أن يقوم قام وتركنا. فأنزل الله تعالى: 
#واصبر نفسك مع الذين يدعون ربهم بالقداة 
والعشي يريدون وجهه#. 

قال خباب: فكنا نقعد مع النبي عد . فإدا 
بلغنا الساعة التى يفوم فيهاء قمنا ونركئاه حتى 
يقوه!'"!. 

وبهذا نرى أن المولى تعالى بعد أن نهى النبي 
من طردهم. لما اتصفوا به من الأوصاف 
الماضية؛ من ذكرهم له تعالى وعبادتهم إياه. 
واخلاصهم الطاعة له؛ وأعراضهم عمن سواه. 
مهما كان السبب. حتى ولو كان الطرد مؤقتاً ومعللا 
بتأليف قلوب من ظَنْ فيهم خيراً. أو رجا منهم 
عونا للاسلام أو نصرة: يأمره بالصلة بهم؛ وصير 
نفسه معهم. ودوام النظر اإليهم. رعاية بهم. 


وتكريماً لهم. وذلك بقوله تعالى: #واصير نفك 
مع الذين يدعون ربهم بالغداة والعشي يريدون 
وجهه ولا تعد عيناك عنهم #4" الاية. 

وبعد هذا التوجيه الإلهي زاد النبي 245 صلته 
بهم وجلوسه معهم. وعدم قيامه من مجلسه قبل 
قيامهم. كما أفادت هذه الرواية وغيرها؛ استجابة 
للتوجيه الإلهى الكريم. وتطييباً لنفوس هؤلاء 
الذين صيروا أنفسهم على الإيمان: واستهانوا من 
أجله بكل ما عرض لهم من ضيق وضتك ومعاناة. 

فقد جاء عنه يََئةٍ أنه قال: ( الحمد لله جعل في 
أمتي من أمرت أن أصبر نفسي معهم )!. 

وجاء عنه أيضاً حين قال له قائل من أصحابه: 
أعطيت يا رسول الله عيينة والأقرع مئة مثئّة 
وتركت: جعيل بن سراقة الضمرى أنه قال: (أما 
والذي نفسي بيده لجعيل بن سراقَّة خير من طلاع 
الآرض كلهم مثل عيينة والأقرعء ولكني تألفتهما 
ليسلما وَوَكَلَْتْ جعيلاً إلى إسلامه)!:'. 

وهكذا نرى الإسلام يتألق في هذا الجانب 
الااجتماعي الإنسانئى هديا وعدلاً وتقديراً للجهود : 
وقبولاً للسؤال: وصدقاً في الجواب؛ وحكمة في 
التصرف. كتألقه في كل المعانى والقيم التى جاد 
بها على الإنسانية: وهو بهذا يؤصل مبدأ التفاضل 
بين الناس. ألا وهو التقوى لله. والإخلاص في 
طاعتة: وليس المظاهر المجردة. ولا غيرها من 
الاهتمامات الدنيوية. التي لا يرتفع بها وضيع:؛ ولا 
يمحخفض بدونها كريم. 
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اهتم النبى يي بأهل الصفة اهتماماً زائداً 
ورعاهم رعاية الأب الحاني على أبناثه. والأستاد 
البار بتلاميذه النجياء. والداعى الحريص على 
أتباعه الأوفياء. والإنسان الدى اجتمعت فيه كل 
المعاني الإنسانية الخيرة. فخفف بذلك كثيراً من 


المعاناة المادية والنفسية,. التي كانوا يعانونها أو 
بعضهم حيث كان يتفقدهم» ويقضىي أغلب أوقاته 
معهم. ويشاركهم غالب أحوالهم حتى الجوع 
والفاقة. 

فقد روى عن أنس بن مالك قي أنه قال: أقبل 
ابو طلحة يوماًء فإذا النبي يَيِنةِ قائم يقرئْ أصحاب 
الصفة. على بطنه فصيل من حجر. يقيم به صلبه 
من الجوع!*''. والفصيل هو القطعة من الحجر. 
وقد تمثلت رعايته يَِةٍ بأمور أهمها: 
١‏ - رعاينه العلمية لهم 


كان النبي يَقِِ كما هو معلوم: المعلم الأول 
لأصحابه رضي الله عنهم, من أهل الصمّة 
وغيرهم. وقد نال أصحابٌ الصفة نصيباً وافرا 
من تعليمه لهم ورعايته إياهم؛ لتفرغهم نسبياً 
للعلمء وملازمتهم له يَلِِ أكثر من غيرهم, فكان 
يَكيةِ يعلمهم القرآن الكريم. والسنة المشرقة؛ كما 
كان يعلمهم السلوك والعملء والتعامل قيما بينهم: 
في المسجد وفى الصّمة. وخارجهما. وكان 
يرغيهم فى قراءة القرآن بمضاعفة الآجر والثواب 
على ذلك. 

فقد روي عن عقبة بن عامر قال: خرج إلينا 
رسول الله يَيَِةِ ونحن في الصفة. فقال: ( أيكم 
يحب أن يغدو كل يوم إلى بطحاء والعقيق. فيأتي 
منه بنافتين كوماوين في غير اإثم ولا قطيعة 
رحم5) فقلنا: يا رسول الله كلنا تحب ذلك؛ قال: 
(أولا يغدو أحدكم إلى المسجد فيتعلم أو يقرأ 
أيتين من كتاب الله خير له من ناقتين وثلاث 
وأربع. خير له من اربع ومن أعدادهن من 
الإيل)'''. 

وعن أبي سعيد الخدري فيه قال: أتى علينا 
رسول الله يَْلِة. ونحن أناس من ضعفة المسلمين. 
ورجل يقرأ علينا القرآن ويدعو لناء ما أظن رسول 


بعض من العرى: فقال رسول الله يله بيده قأدارها 
شيه الحلقة. فاستدارت له الحلقة, فقال: ريم 
كنتم تراجعون؟) قالوا: هذا رجل يقرأ علينا 
القرآن ويدعو لناء قال: (فعودوا لما كنتم فيه)"""'. 
وعن زرعة بن عبد الرحمن عن أبيه. وكان من 
أهل الصفة:؛ قال: جلس عندنا رسول الله وله 
وفخذى مكشوفة؛ فقال: (حَمّرّ عليك أما علمت أن 
الفخد عورة) 01. واسم أبيه كما ذكر الحافظ أبو 
بعيم هو: جرهد. 
وهكذا نراه مَلَدِيٍ قد تولى تعليمهم وتتقيفهم بما 
حياه الله تعالى من كتاب وحكمة. حتى أعدهم 
الإعداد المطلوب للقيام بمهام الدعوة إلى الإسلام 
ونشر ميادته. 
؟ - رعايته التريوية والنفسية لهم 
كان أهل الصفة رضي الله عنهم على الرغم 
من فوة أيمانهم بالإسلام. وتضحياتهم الجسام 
من أجله: يعانون: أو بعضهم. نفسياً مما هم فيه 
من فاقة وفلة. كبشرء وكان النبى يَكنْةِ أعرف من 
غيره بمعاناتهم: وأقدَرَ من يستطيع علا جها أو 
تخفيفها على الأقل. لذا نراه يَيِيْةِ يبادر اليهم 
ويسألهم عن أحوالهم وما يهمهم: ويبين لهم أن ما 
هم فيه من حال خير لهم. وهي من صالحهم في 
النهاية. قيطيب بذلك نفوسهم. ويخفف من 
معاناتهم. ويرفع من معنوياتهم. 
فعن الحسن. قال: جاء رسول الله ييل إلى أهل 
الصفة فقال: (كيف أصبحتم؟) قالوا؛ بخير: فقال 
رسول الله ييي: ( أنتم اليوم خير. وإذا غدى على 
أحدكم بجفنة وريح بأخرى وستر أحدكم بيته كما 
تستر الكعبة) فقالوا: يا رسول الله نصيب ذلك؟ 
قال: (نعم) قالوا: نحن يومئذ خير نتصدق ونعتق. 
فقال رسول الله يَْة: (لا بل أنتم اليوم خير. إنكم 
اذا اصبتموها تحاسدتم وتقاطمعتم 
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وعن تابت البناني قال: كان سلمان في عصابة 
يذكرون الله عز وجلء. قال: هْمَّرٌ النبي يلل فكفوا. 
فقال: (وما كنتم تقولون؟) فقلنا: نذكر الله يا 
رسول الله. قال: (قولواء فإني رأيت الرحمة تنزل 
عليكم: فأحبيت أشارككم فيها) ثم قال: (الحمد 
لله جعل في أمتسي من أمرت أن أصبر نفسي 
معهم)''' يشير بذلك الى فوله تعالى: #واصير 
نفسك مع الذين يدعون ريهم بالغداة والعحشي*#. 

وبهذا الأسلوب التربوي النفسى الحكيم دفع 
النبى يَلْوْ هذه الفئة المؤمنة الصادفة إلى الترفع 
عن الخواطر الدنيوية: والصبر على المعاناة. 
والتطلع إلى ما عند الله تعالى من تواب ونعيم 
مقيم. وحَريٌّ بمن رضي بالإسلام ديناً وبالدعوة 
اليه سبيلا: أن يَقتديّ بهم في الصبر على 
المعاناة. والاستهانة بكل المعوقات:. والرغية قيما 
عند الله تعالى: وما عند الله خير وابقى. 


" - رعاييه المادية لهم 


اهتم النبي يه بفقراء أصحابه رضي الله 
عنهم. وأهل الصّفة منهم خاصة:. ورعاهم رعاية 
مادية متميزة: إضافة إلى رعايته لهم علمياً 
وتربوياً ونفسياً. وكان من مظاهر ذلك: تقديمه 
لهم ما كان متيسراً لديه. مما هو موجود عنده أو 
مُهدى إليه؛ قليلاً كان أو كثيراً. وأحياناً مع حاجته 
الماسة أليهء وكان يشرف بتفسه على إطعامهم 
وتشهد أحوالهم من هذه الناحية. 

فعن مجاهد بن جبر عن أبي هريرة طيِةٍ قال: 
والله إن كنت لأقعد على الأرض من الجوع: وان 
كنت لأشد الحجر على بطني من الجوع - إلى أن 
قال: حتى مر بى رسول الله 45. فعرف ما في 
وجهي من الجوع. فقال: ( أبو هريرة)؛ قلت: لبيك 
يأ رسول الله. فدخلت معه البيت. فوجد ليناً فى 
قدح فقال: (من أين لكم هذا5) قيل: أرسل به 
اليك فلان. فقال: (يا أبا هريرة. انطلق الى اهل 


الصفة فادعهم) فال: وكان آهل الصّفة أضياف 
الإسلام: لا أهل ولا مالء. إذا أتت رسول الله كك 
صدقة أرسل بها إليهم: ولم يصب منها شيئاً: وإذا 
جاءته هدية أصاب منها وأشركهم فيها. فساءني 
إرساله إياى. فقلت: كنت أرجو أن أصيب من هذا 
اللبن شربة أتقوى بها .وما هذا اللبن في آهل 
الصّمّة؛ ولم يكن من طاعة الله وطاعة رسولته ء 
فأتيتهم فأقبلوا مجيبين. فلما جلسوا؛ قال: ( خذ يا 
أبا هريرة قاعطهم ) فجعلت أعطي الرجل فيشرب 
حبى يروى؛ حنى أتيت على جميعهم: وناولته رسول 
الله يب فرفع رأسه إليّ مبتسماًء وقال: ( بقيت أنا 
وأنت) قلت: صدقت يا رسول الله قال: (فاشرب) 
فقشربت. فقال: ( اشرب) فشربتء فمازال يقول: 
اشرب فأشرب. حتى قلت: والذي بعثك بالحق ما 
أجد له مساغاً. فأخذ فشرب من الفضلة”'". 


فهذه الرواية الصحيحة وحدها كافية للدلالة 
على مدى رعاية النبي يليه لأهل الصّفة. ومشاركته 
لهم؛ وإيثارهم على نفسه؛ وفرحه بشبعهم؛ ويما 
أفاء ائله تعالى عليه وعليهم من بركة اللبن؛ وما 
في ذلك من شحنات إيمانية فوية تدفعهم الى 
الاستهانة أكثر فأكثر. بكل معاناة من أجل الإيمان 
بالله تعالى ورسوله 85د. 

ومن دلك: دفعه لصدقات الموسرين من 
اصحابه إليهم وإلى غيرهم من فقراء المسلمين. 
وكدلك توزيعه عليهم ما قد يحصل من غنائم من 
أعداء الإسلام. 

ومن ذلك ايضا: توزيعه لهم على أصحايه 
لإطعامهم . فيدهب الرجل منهم برجلين؛ ويذهب 
الآخر بثلاثة أو أربعة أو أكثتر من ذلك. كل حَسَب 
استطاعته. ' وما يسر الله تعالى له من طعام. ٠‏ شعن 
أبي عثمان النهدي: أنه حدثه عبد الر حمن بن أبي 
بكر: آن أصحاب الصفة. كانوا أناساً فقراء؛ وآن 
رسول الله يلة قال: (من كان عنده طعام اثنين 


فليذهب بثالث؛ ومن كان عنده طعام أربعة فليذهب 
بخامس. بسادس) أو كما قالء؛ وإن أبا بكر جاء 
بثلاثة. وأنطلق نبي الله يَليْةِ بعشرة!"". 

وعن محمد بن سيرين قال: كان رسول الله عق 
| تم ال ج2000 ل 
أصحابه: فكان الرجل يذهب بالرجل؛ والرجل 
يذهب بالرجلين. والرجل يذهب بالثلاثة. حتى 
ذكر عشرةء فكانْ سعد بن عيادة يرجع كل ليلة إلى 
أهله بثمانين منهم يعشيههم '. 

وروى ابن سعد عن يزيد بن عبيدالله بن قسيط 
فقال: كان اهل الصمة ناساً من اصحاب رسول اللك 
يةِ لا منازل لهم. فكانوا ينامون على عهد رسول 
الله ليد فى المسحد: ويظلون فيك مأ لهم مأوى 
غيره. فكان رسول الله مَقِِةِ يدعوهم إليه بالليل إذا 
قي ؛ قيهممر فهم على أصحايه. وت” تتعشى طائفة 
هنهم نمع رسول اللك د حنى جاء اللك بالغئي !*", 


والرسول قد يضع لنا بهذا النتهج: المثل 
الأسمى فى التعامل مع مثل هذه المواقف والأحوال 
الإنسانية: التي قد يتعرض لها المسلمون أو 
بعضهم في مسيرة الحياة: وما أكثر ما تعرضوا 
ويتعرضون له اليوم من أحوال شافة ومؤلمة. حيث 
أمر كل مستطيع من الصحابة: رضي الله عنهم: 
أن يقوم بإطعام من يستطيع إطعامه من غير كلفة: 
تعميمًا للمشاركة بشرف القيام بواجب إطعام 
أخوانهم.: وكفايتهم من هذه الناحية وتحقيقاً 
لمبدأ التعاون على الير والتقوى؛ الذي دعا إليه 
الإسلام الحنيف. وإضافة إلى ما كان يموم به 
النبي نحو أهل الصفة فى هذا المجال كان 
الموسرون من إخوائنهم الصحابة؛ رضي الله 
عنهم. يقومون أيضاً ببرهم ومساعدتهم مباشرة. 
وبما استطاعوا. 


3 و اس 
روى عن الحسن انه قال: بنيت الصفة لضعماء 


المسلمين؛ فجعل المسلمون يوغلون إليها ما 
استطاعوا من خير'”"'. 
وناهيك بما كان عليه الصحابة رضي الله 
عنهم من تفان وتنافس في البذل والإنفاق في 
سيل الله وإعلاء كلمته في الارض. 
المبحثت الثالت 
دور آهل الصفَّة في نصرة الإسلام ونشر مبادنه 
كان لأهل الصّفة دور بارز فضي نْصرة الإسلام 

ونشر مبادئه؛ إذ شاركوا إخوانهم الآخرين من 
الصحابة؛ رضي الله عنهم وأرضاهم. مشاركة 
فعالة ومهمة في كل ميادين العمل الإسلامى 
الممكنة فى عهد الرسول يي وبعده. فكان منهم 
المجاهدون فى سيل الله ونصرة دينه؛. والشهداء 
الذين ضربوا أروع الأمثلة في الثبات والبطولة 
والاستشهاد. ومنهم العلماء والمفتون والولاة 
والرواة: الذين حملوا علم النبي مَيِْةْ ونشروه بين 
الناس. ومنهم من قام بأعمال أخرى اقتضتها 
ظروف الدعوة وضرورة حمايتها؛ كحراسة النبي 
كيه وايصال الكتب والمراسلات. وغير ذلك من 
المهمات التي كانوا يكلفون بها من قبل النبي مَل 
أو من قيل الخلفاء الراشدين من يعده. ومنهم من 
قام بأكثر من عمل أو مهمة من تلك الأعمال 
والمهمات الجليلة: وللتدليل لما ذكرنا يجدر ينأ: 
أن نعرض. وبإيجاز. لبعض ما قاموا به من أعمال: 
وما بذلوا من جهود في نصرة الإسلام ونشر 
مبادته والدعوة إليه. 


ولا - الثبات على الاسلام وتحمل الأذى من 
اجل ذلاك 

لقد ثبت على الإسلام وتحمل الأذى من أجله 
هي بداية الدعوة اليه إلى جانب الرسول فل: 
كثيرون من أصحابه رضي الله عنهم. كمأ هو 
معلوم. وكان منهم من سكن صفة مسجده فى 
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المدينة بعد هجرتهم اليها. فسموا بأهل الصفة 

كما مرّء وكان من بين من سكثوهاء ممن صبروا 

على أذى المشركين من أهل مكة: 

, 0! الصحابي الجليل: عبد الله بن مسعود رَتقي‎ - ١ 
الذى كان أول من جهر بالقران الكريم بمكة‎ 
بعد النبي يللي وقريش في أنديتها. قرأ سورة‎ 
(الرحمن) ققاموا إليه قضربوها"!. حتى‎ 
أدموه؛ وقد تكرر منهم هذا حين عاود القراءة‎ 
مرة أخرى. حتى اضطر إلى الهجرة مع من‎ 
هاجر من المضطهدين إلى الحبشة. تم إلى‎ 
المدينة بعد هجرة الرسول ييه إليها'".‎ 

؟ - الصحابي الجليل: أبوذر الغفاري كيه . الذي 
تقصّى أخبار مبعث النبي يل وحين تأكد 
منها خرج إلى مكة للقاته يد وبعد أن يسر 
الله له تلقاءه: بعد جهد وعناء. وسمع منة ما 
كان سبباً لإيمانه وهدايته للإسلام: قال له 
النبى يل (ارجع إلى قومك فأخبرهم حتى 
يأتيك أمري)ء فقال: والذي نفسي بيده 
لأصرحَنّ بها بين ظهرانيهم. فخرج حتى أتى 
المسجد. فنادى بأعلى صوته ( أشهد أن لا إله 
الا الله وأن محمداً عيده ورسوله45ة فقام 
القوم إليه. فضربوه حتى أضجعوه؛ أي طرحوه 
أرضاء فأتى العباس مويه فأكب عليه: وقال: 
ويلكم ألستم تعلمون أنه من غفارء وأنه من 
طريق تجارتكم إلى الشام؛ فأنقذه متهم تم 
عاد من الغد لمثلها فضربوه وثاروا اليه اكب 
العباس عليه أيضاً. وأنقذه منهم. وانصرف 
بعد هذا إلى بلاد قومه؛ فأقام بها حتى قدم 
النبى #46 المديئة. فهاجر أليه بعد ذلك' 2؛ 
ولازم المسجد والصفة فَعْدَ من أهلهاء فقد 
روي عنه أنه قال: كنت من أهل الصفة: فكنا 
إذ! أمسينا حضرنا باب رسول الله يلد فيأمر 
كل رجل ينصرف يرجلا ''. 


ل حابي ١١‏ حليل: بلال بن رباح. فوشي . كان 
من أشيت الممتحئثين على الإسلام: اد كان 
' هوأميةين كلم بخرحه أذا حميت 
ثم يأمر بالصخرة العظيمة فتوضع على 
صدرهء ثم يقول له: لاتزال هكذا حتى تموت أو 
تكفر بمحمد.؛ وتعبد اللات والعزى. فقيقول وهو 
فى ذلك: أحد أحد: وبمصى عدو الله أمية بن 
خلف على هذاء حتى مر به أبويكر الصديق؛ 
مويه . يوماً وهو يصنع به ذلك فقال لامية: 
أله ده د تتقى الله في هذا المسكين” قال: أنت 
أفسدته فأنقذه مما ترى؛ فقال أبو بكر: عندى 
غلام أسود اجلد منه واقوى على دينك؛ 
أعطيكه به: قال: قد فقيلت؛ قأل: هو لك. واخد 
بلالاً فأعتقه. ثم أعتق معه على الإسلام قبل 
أن يهاجر من مكة ست رقابء بلال سأبعهم . 
وليس هذ! بغريب على الصديق يقد : وكان 
من تعذيبهم له أنهم اعطوه للولدان: فجعلوا 
يطوفون به في شعاب مكة. وهو يقول: احد 
أحَد. كنيد وأرضاءا'“. 
الصحابي الجليل: عمار بن ياسر. شيل الآسرة 
المجاهدة (آل ياسر): الذين تحملوا من اجل 
ذ كراهم. خصاروا قدوة لمن بعدهم فى اليذل 
والتضحية من أجل العقيدة الصحيحة والميدأ 
الحق. فقد لقى عمار شد ما لقى إخوانه. 
والإيذاء. وصنوف الاضطهاد الشيء الكثير. 


قال ابن إسحاق: وكانت مخزوم يخرجون بعمار 


يضربونهم ويجروسهم على الارض الشديدة 
الحرارة صيفا؛ ويجيعونهم ويعطشونهم. وكا 
المحرض عليهم الفاسق: أبوجهل مع رجال أخريت 
من عتاة فريش. فقاما امه ققد ثيتت على الإسلام: 
فطعنها أبو جهل بحربة فماتت. فكانت بذلك أول 
من نال شرف الشهادة في الإسلام. وأما هو فما 
زالوا يعذبونه ويشتدون عليه في ذلك حتى أجابهم 
لما طلبوا لساناً: ٠‏ عن عييدة ين محمد بن عمار 
قال: أخذ المشركون عماراً فلم يتركوه حتى سب 
رسول الله يلد وذكر الهتهم بخير. فلما أتى رسول 
الله عي قال: (ما وراءك5) قال: شر يا رسول 
الله. ما تركت حتى نلت منك وذ كرت آلهتهم بخير. 
فقال رسول الله ويةِ: (فكيف تجد فليك5) قال: 
أجد قلبي مطمئناً بالإيمان: قال: (فإن عادوا 


شعن ) , 


وفي هذا نزل قوله تعالى: #من كفر بالله من 

بعد إيمانه الا من أكره وقلبه مطمئن بالايمان 

ولكن من شرح بالكفر صدرا فعليهم غضب من 

4 - ومنهم الصحابي الجليل: خباب بن الآرت. 
الذى نال صنوقاً من أذى المشركين 
واضطهادهم: حيث ضريوه وجروه في الارض 
فرج الله عليه وعلى غيره من المستضعفين ؛ 
والتمسك يه حتى انتصاره على الشرك 
والمشر كين. 


أبن ياسر وبأبيه وأمه سمية. وكانوا أهل بيت 
أسلام. إذا حميت الظهيرة يعذبونهم برمضاء 
مكة. قيمر بهم رسول الله ييةِ. فيقول فيما بلغني: 
(صبراً آلي ياسر. موعدكم الجنة). فكانوا 


ظطهري : فشال مر ٠‏ مأ رأبيت كاليوم. قال: أوقدوا لى 
ناراً هما أطفأها إلا وَدَك ظهري. 


وعن قيس عن خباب؛ قال: شكونا الى رسول 


الله مَييدَ وهو مد مضطجم فى بردة له في ظل الكعية؛ 
:تلنا: ألا تدعو الله لناء آلا تستنصر الله لنا. 


ل جاع ساك 


مجلس محمرا 
قبلكم ليؤخذ الرجل فيشق باثنين. ما يصرفه عن 
أو د بمغط بأمشاط الحديد ما بين 


وجهه؛ ثم قال: (والله إن من كان 


دينه شىء: 
عصب ولحم؛ ما يصرفه عن دينه شىء؛ وليتمن 
الله هذا الأمر حتى يسير الراكب منكم من صنعاء 
إلى حضرموت لا يخشى إلا الله والذئب على عدمه. 
ولكنكم قوم تمجلون) . 

وعن الشعبي أيضأ عن خباب؛ قال: لم يكن أحد 
إلا أعطى ما سألوه يوم عذبهم المشركون إلا خباباً 
كان يضجهونه على الرضف؛ كلم يسمعوا منة 
شيئاً. وَرُوي عنه أنه قال: ما أعلم أحدأ لقي من 
البلاء ما لقيت!'''. قرضى الله عنه وعن كل من 
اوذي في الإسلام وثبت عليه. 
ثانيا - الجهاد والاستشهاد لنصرة الإسلام 

نقد كان دور أهل الصفة فى معارك الإسلام مع 
الشرك والمشركين وغيرهم من أعداء الإسلام 
بارزاً إلى جائب إخوائهم الآخرين من الصحابة: 
حيث أسهموا فى تلك المعارك: وفي مقدمتها: 
معركة الإسلام الأولى - معركة بدر - التي اشترك 
فيها عدد غير قليل من أوائل أهل الصّفة من 
المهاجرين رضي الله عنهم. كما استشهد كتيرون 
منهم فيها وفيما تلاها من معارك الإسلام 
الخالدة. وها هى نماذج ممن جاهدوا واستشهدوا 
من أهل الصفة رضي الله عنهم وأرضاهم. 
١‏ - من شارك منهم فى الجهاد 

اشترك فى الجهاد كثير من اهل الصفة؛ وكانت 
لهم بطولات ومواقف مشهودة. خلدها لهم التأريخ: 
وسجلتها ذاكرة الآأمة بكل إعجاب وتقدير. وحفظها 
المولى تعالى لهم في صحائف أعمالهم. ومنهم 
على سبيل المثال لا الحصر: 


جود 
1 


ا آنفاق الثضافة والتراث 01200 


بلال بن رباح: الذي فقتل في معركة بدر عدو الله 
وعدوه: أمية بن خلف. وقال حين راه: لا نجوت إن 

ومنهم: عبدالله بن مسعود. الذي أجهز على 
أبى جهل: يعد أن أثبته ابنا عفراء رضي الله 
عنهما؛ وقد شهد بعدها المشاهد كلهاا. 

ومنهم: سعد بن ابي وقاص. صاحب أول سهعم 
رمي في الإسلام. 

ومنهم: عمار ين ياسرء وزيد بن الخطاب. 
وسالم بن عميرء وخريم بن فاتك بن أشوس 
الطائي: وحارثة بن النعمان. وخنيس بن حذاقة. 
وخبيب بن يسافء وخباب بن الآرت؛ وصفوان بن 
بيضاء. وسالم مولى أبي حذيفة؛ وغيرهم رضي 
الله عنهمء ممن شهدوا بدراً وما بعدها من 
مشاهد . 
؟ - من نال شرف الشهادة منهم 

واذا كان الجهاد طريق الاستشهاد: وكانت 
الشهادة أمنية المجاهدين في سبيل الله ققد فاز 
بها كثيرون من أهل الصفة: الذين أسهموا في 
الجهاد. وكرمهم الله بها مع من كرمهم بها من 
الصحابة الآخرين: رضي الله عنهم: ومنهم: 


زيد بن الخطاب: الذى استشهد يوم أحد؛ 
وسالم مولى أبى حذيفة: وكان ممن استشهد 
باليمامة. حيث أخذ لواء المهاجرين بيده اليمئى 
فقطعت. ثم تناوله بشماله فقطعت. ثم اعتنق 
اللواء. وجعل يقرأ قوله تعالى: #وما محمد إلا 
رسول قد خلت من قبله الرسل أفإن مات أو قتل 
انقلبتم على أعقابكم 4# !**! الآية. 
ثالتا - الرواة والمعلمون 

حرص أهل الصّمّة رضي الله عنهم على التلقي 
والرواية عن رسول الله تظلة. وكان التلمقى منه 
والرواية عنه. من اهم الأسباب التي دعتهم 


للهجرة إليه. والسكن في الصّفة التي أعدها لهم. 
كيف وهو مصدر النور الذي هفت اليه قلويهم. 
وأشربته نفوسهم. لذا لا عجب إذا رأينا حرصهم 
على ملازمة الرسول يللد وعلى الروأية عنه ما 
أمكنهم ذلك. ولا عجب أيضاً إذا رأينا ما كان عليه 
بعضهم من الحفظ وسعة الرواية: التي أسهمت 
كثيراً في حفظ السنة ونشرهاء وتعليم من يحتاج 
إلى معرقتها من الناسء وها هم أبرز الرواة 
والمعلمين من أهل الصفة: الذين عملوا على 
نشرهأ وتداولها بين أبناء الامة: 

١‏ -الرواة من أهل الصفة 


رذؤى الحديثت عن 3 علب أهل الصفة ولكنهم 
تفاوتوا فيه قلة وكثرة. وكان من المكثرين منهم 


تسببياأ: 


ا 


عبد الله بن مسعود علد الذى كان كثير العلم 
والرواية. وشديد التحريى فيها. فال الذهبي: كان 
ممن يتحرى في الأداء ويتشدد فى الرواية: وروى 
أنه قد نظر اليه عمر بن الخطاب مرة وقد قام. 
فقال: كنيف ملي علماً؟"''. ومع تحريه في الرواية 
وتشدده فيها رويت عنه روايات كثيرة: اشتملت على 
كثير من الأحكام والمبادئ الإسلامية السامية. 


وأبو ذر الغقارى. روى عن النبى َه روايات 
كتيرة: وروى عنه كثير من الصحاية والتايعين, 
رضي الله عنهم. وكان رأساً في العلم. كما كان 
يوازى ابن مسعود في العله'*''. 

وسعد بن أبي وقاصء روى عن النبي يي كثيراً . 
وروى عله كثير من الصحاية والتابعين. كمائشة. 
وابن عباس. وابن عمر. وجاير بن سمرة؛ وسعيد 
أبن المسيب. وأبي عثمان النهدى. وقيس بن أبي 
حازم. وغيرهم رضي الله عنهم'". 

وأبو سعيد الحدري, الدى روى عن النبى 2 


كما روى عن ابي بكر وعمر وعثمان وعلي وزيد بن 


تابت. وروى عنه ابن عباس. وابن عمر. وجاير بن 
عبدالله. ومحمود بن لبيد. وابو أمامة. وأبو 
الطفيل؛ ومن التابعين: أبن المسيب. وأبو عثمان 
النبهدي. وطارق بن شهاب. وكان من المكترين. 
فقد زاد ماروي عته على الف حديث. قال 
الخطيب: كان من افاضل الصحابة. وحفظ حديثاً 
كثير|!". 


وسلمان الفارسى: الذى روى عن رسول الله 
ِل وروى عنه: أنس بن مالك. وكعب بن عجرة. 
وابن عباس: وأبو سعيد. وغيرهم من الصحابة: 
ومن التابعين: أبو عثمان النهدي. وطارق بن 
شهاب. وسعيد بن المسيب. وغيرهم. كان من 
علماء الصحابة: وقد سثل عنه على بن ابي طالب 
عق ؛ فقال: بحر لا ينزف. وهومنا أهل البيت!*. 


ومنهم: ابوهريرة: عبدالرحمن بن صخر 
الدوسي. الذي روى عن رسول الله بَنِةِ كثيراً. وروى 
عن كثير من الصحابة رضى الله عنهم؛ وروى عنه 
نحو ثمانمئة من أهل العلم من الصحابة والتابعين: 
وكان أحفظ أصحاب رسول الله يل واكثرهم 
رواية عنه. قال الربيع: قال الشافعي: أبو هريرة 
أحفظ من روى الحديث في دهره. وعن الأعمش 
عن أبى صالح قال: كان أي و هريرة أحفظ أصحاب 
محمد يَليِةِ. وقد بلغت رواياته نحو خمسة ألاف 
رواية' ”. 

واضافة إلى اهتمام أهل الصّمَة. رضي الله 
عنهم: برواية حديث رسول الله عَقِةِ وحفظهم له 
اهتموا بنقله لغيرهم. وتعليم الناس ما يحتاجون 
اليه مما عندهم من علم رسول الله يقي فكان كل 
واحد منهم يمثل مدرسة في الجهة التي حَل فيها: 
أو أرسل إليها. مثل غيرهم من علماء الصحابة 
الآخرين. وقد كلف بعضهم شخصياً بمهمة التمليم 
لما كانوا عليه من العلم والفضل والتاهل لذلك. 
كعبد الله بن مسعود رفوظية . الذى أرسله عمر رقوضل: 


معلماً لأهل الكوفة ووزيراً لأميرهاء فعن سفيان 
الثورى عن أبى اسحاق عن حارثة بن مضرب فال: 
كُرِئْ علينا كتاب عمرء إني قد بعثت اليكم: عمار بن 
ياسر أميراً؛ وعبد الله بن مسعود معلماً ووزيراً. 
وهما من النجباء من أصحاب النبي يَيِةٍ من أهل 
بدر؛ فاقتدوا بهما واسمعواء وقد اثرتكم يعبدالله 
أبن مسعود على نفسى1* 

وأبوهريرة يايد ؛ الذي أرسله عمر أيضاً واليأ 
على البحرين: ومعلماً لأهلها أمور ديتهم. 

وسلمان الفارسي. الذى قال فيه علي بن أبي 
طالب يََوشْيَةِ : لا يدرك ما عنده. وفي رواية: بحر لا 
يُتْزْف. والذي كان معروقاً بالعلم والاهتمام 
بالتعليم يوي . فقد روي أنه قد مر به رجل من بني 
عيس: قال: فشرب من دجلة شرية: فقال له 
سلمان: عد فاشرب. قال: قد رَويتء قال: أترى 
شربتك هذه نقصت منهاه قال: وما ينقص منها 
شربة شربتها. قال: كذلك العلم لا ينقص. فخذ 
من العلم ما ينفعك. وروي عنه أنه قال لحذيفة بن 
اليمان يَكِيِ:ه يا أخا بني عبس. إن العلم كثير والعمر 
قصيرء فخذ من العلم ما تحتاج إليه في امر 
ديئك! ١:‏ 


وغيرهم من أهل الصفة الذين قاموا بمهمة 
التعليم. ونشر العلم. وأسهموا مع غيرهم من 
الصحاية الاخرين في نشر الإسلام واشاعة 
ميادتة بين الناس. 
رابعا: العادة والولا3 والممتون 


١‏ -القاذدة 


لقد تبوأ غير واحد من أهل الصفة. رضى الله 
ععلهم. مهمة القيادة لبعض الجيوش والسرايا 
الإسلامية الموفحقة. التي عززت في نتائجها قوة 
المسلمين وظهورهم على أعدائهم. ومن أولتك؛ 
سعد بن أبي وقاص. نتيقية . قائد جيش المسلمين 
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فى معركة القادسية الشهيرة: التي انتهت بانتصار 
المسلمين وهزيمة كسرى وجيوشه. والتى فتح الله 
تعالى يها اصماعا واسعة من العراق. واستفاءت 
منذ ذلك الوقت بظل الإسلاها**. 

وسلمان الفارسي. الذى انعم الله عليه 
بالإسلام؛ وقاد جيشأً من جيوش المسلمين. 
وحاصر به قصراً من قصور فارس. فقال لهم: أنا 
رجل منكم فارسي؛ أترون العرب تطيعني؟ فإن 
أسلمتم فلكم مثل الذي لنا وعليكم مثل الذي علينا . 
وإن أبيتم إلا دينكم تركناكم عليه. وأعطيتمونا 
الجزية عن يد وأنتم صاغرون. وان أبيتم نابدناكم 
على سواء. فلم يستجيبوا لعرضه:؛ فد عاهم ثلاثة 
ايام إلى مثل هذاء ثم قال: انهدوا اليهم. فنهدوا 
إليهم. ففتحوا ذلك الحصن”*!؛ وأضاف بذلك 
فتحاً آخر الى فتوحات المسلمين. 


إلى الغمّر؛ وهو ماء لبثى أسد. فأغاروا على نعم 


وغيرهم ممن قادوا أو شاركوا في الخروج مع 
الجيوس والسيرايا والكتاشئب الإسلا مية المحاهدة 
فى سييل الله تعالى؛ ونصرة دينه وأعلاء كلمنة. 
؟ -الولاة 

وكما كان منهم رضس الله عنهم القادة؛: كان 
منهم الولاة ليعض اللأمصار الاسالاميه ايضا:؛ ومن 
الولاة منههم : سيق بن أبي وقاص. الذى ولام عمر بن 
الخطاب. شفيضي: . الكوفة فى العراق. وهو الدذى 
بناها. ووليها بعد ذلك لعثمان بن عفان, رعرافئية '*. 


وعمار بن ياسرء الذي ولاه عمر أيضاً أمرة 


أهلها. وقد أثنى عليهما. ومما جاء في ثنائه عليهما 
قوله: إنهما من النجباء من أصحاب محمد 45/*. 
وعقبة بن عامرء الذي ولي مصر. وكان فد 
شهد فتحها من قبل كما كان عالماً وشاعراًء ومن 
الرماة المذكورين'!''. 
وسلمان الفارسيء الذي ولي امرة المداثن في 
العراق. وابو هريرة؛: الذي ولي إمرة البحرين في 
عهد عمر موقي . وغيرهم ممن تأهلوا للولاية 
والإمرة وقاموا بأعبائهما خير فيام. 
وقد جاء عن سعد بن أبي وقاص أنه قال في 
بيان فضل الله تعالى عليه وعلى غيره من فقراء 
المسلمين. الذين أعزهم الله بالإسلام وأعز 
الإسلام بهم. ولقد رأيتني سابع سبعة مع رسول 
الله َي وما لنا طعام إلا ورق الشجرء حتى فرحت 
اشداقنا؛ غير أني التقطت بردة فشققتها بيني 
وبين سعد بن مألك. فال: فما يبمى من الرهمط 
السبعة إلا أمير على مصر من الآمصار!"). 
" - المفتون 


وإضافة الى تولي من تولى منهم مراكز القيادة 
ومناصب الولاية تأهل منهم للفتوى والرجوع إليه 
فيها. وكان فى معدمة المشار إليهم فيها: عبد الله 
ابن مسعود يَعَِة . الذي كان يفتي في عهد الخلفاء 
الراشدين: فكان بعضهم يسأله عما يعرض لهم 
من أمور. ولذا عد في الطبقة الأولى من مفتي 
الصحابة. رضي الله عنهم؛ ومكثريهم فيها!”. 

قال الحافظ الذهبي: فلقد كان من سادة 
الصحابة وأوعية العلم وأئمة الهدى: ويليه فى 
ذلك: أيو ذر الغفاري. نَواتية. الذي كان رأساً فى 
العلم: وكان يوازىي عبدالله بن مسعود طيه: الا أنه 
كان شديدا في الفتوى كما قيل!". 

وأبوهريرة, قي . الذي كان ممن صارت 
اليهم الفتوى لما كان عليه من علم وفقه وفضل. 


فقد روى ابن سعد عن زياد بن مينا أنه قال: 
كان ابن عباس وابن عمر وابو سعيد وابو هريرة 
وجابر مع اشياه لهم يفتون بالمدينة عن رسول الله 
يةِ من لدن توفي عثمان إلى أن توفوا. وهؤلاء 
الخدري. صَبيَهْ . أحد الخمسة المذكورين أنفاً. 
الدين صارت أليهم الفتوى. قال الذهبي: كان من 
علماء الصحابة ومع.ن شههد بيعك الشحرة. م5 
حديثاً كثيراًء وأفتى مد5ة(. 

وغيرهم ممن رويت عنهم الفتيا من اهل 
الصفة: رضى الله عنهم وأرضاهم. 
خامسا - خدمتهم للنبي عه 

خدم النبي يَكِدٍ كثير من الصحابة. رضي الله 
عبهم : وكان عه د منهم من أهل الصفة؛ الدين 
كانوا يتقريون الى الله تعالى بخدمة النبى عل 
وطاعته فيما د يطلب مثهم. أو بك لفهم به. لذا نراهم 
يتسابقون إلى خدمته. ويتنافسون في تنفيذ أوامره. 

: ّ . ل ١‏ ِ رات _ 

عبد الله بن مسعود. الذي كان يحمل لرسول الله 
د الوساد والسواد والسواك والتعلين: ويقدمها 
اليه عند الحاجة إليها؛ فعن عبدالله بن شداد بن 
والسواك والتعلي"0). 
الله يل وخدمته. حيث كان من الذين وضعوا 

وأبودر الغفاري. الذى جالس النبي ويد ولازمه 
وحاز شرف خدمته أيضا:”". 

وأبو هريرة: الذى لازمه كثيراً؛ وقام بخدمته 


5 


يومثن قبل عرفة بعرنة: قال عبد الله بن انيس: أنا 
يا رسول الله انعته لي؛ قال (إذا رايته هبته) قال: 
يا رسول الله: والذي بعثك بالحق ما هيت شيئأ 


وضوء وغيره. مما يأمره به. كإاحضار من يريد 
حخصية رز 2 ؛ أو تبليغك بمأ بشاء : أو أيصال شي اليه 
فقد روى البخاري أنه كان (يحمل أداوة 


لوضوته وحاحيه ... الحديث)!". 


قطء. قال: فخرج عبد الله بن أئيس؛ حتى أتى جبال 
عرفة. فلقيه قبل أن تغيب الشمسء. قال عبد الله: 
فلقيت رجلاً. فرعبت منه حين رآيته. فعرفت حين 
قربت منه أنه ما قال رسول الله. فقال لي: من 
الرجل5 فقلت: باغي حاجة. هل من مبيت: فال: 
نعم فالحق. فرحت في أثره. 5 قصليت العصر 
ركعتين خفيفتين؛ وأشفقت أن يراني. ثم لحقته. 
الله 


وتقد حم أنه كان برسله أحياناً الى أهل الصفة: 
لإحضارهم لطعام أو شراب وغير ذلك. 

كما كان يخرح معه أحياناً إلى السوق؛ فقد رود 
عنه أنه قال: «إن رسول الله يقد خرج يوماً فوجدني 
فى المسجد. فأخن بيدي. واتكأ علي فانطلقت 
معه. حتى جاء سوق بنى قينقاع. فال: وما كلمني 


ا 


فضريته بالسيفء ثم خرجت. فأتيت رسول 
يليد فأخيرته'”". 

وبهذه الأعمال الجليلة المتنوعة. التى قام بها 
أهل الصفة وغيرها. ممالا يسمح المجال 
باستقصائهاء أسهم أهل الصفة وغيرها مما لا 
يسمح المجال باستقصائها. أسهم أهل الصفة مع 
باكقى الصحايةه: رضى الله عنهم. فى تتبيت دعائم 


فطاف ونظر. ثم رجع ورجعت معةه...» 
الحديث. 
سادسا - حراسيهم له يي 

ومن أهل الصفة. رضي الله عنهم. من كان 
يموم بحراسة النبى يي عند الحاجة الى ذلك. 
كسعد بن أبي وقاص. بشي . فقد روى مسلم عن 
عائشة. رضي الله عنها. قالت: أرق رسول الله عه 
ذات ليلة. فقال: (ليت رجلا صالحاً من أصحابى 
يحرسنى الليلة) . قالت: وسمفئا صوت السلاح : 
فقال رسول الله يي: (من هذا؟) قال: سعد بن أبي 


ويهاأ لصح انهم لم يكونوا منقطعين للعيادة 
وحدها. أو منشغلين بالأوراد والأذكار دون سواها. 
كما توهم بعض الباحثين. غير عابتين بما يجري 
حولهم من صراع بين الحق والباطل. واعتراك بين 
الخير والشرء بين الإسلام الذي هاجروا إليه. 
وهجروا من أجله الأهل والآموال والاوطان. وبين 
الشرك الذى هجروه وأهلهة:؛ وشاركوا فى 


وقاص جئت أحرسك. قالت عائشة: فنام رسول 
الله حتى سمعت غطيطه )''". 
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مع سعد بن ابي وقاص وغيرهما في وادى القرئى''". 


سابعا - فيامهم ببعض المهمات محله. 
ومن اهل الصمة من فام سعض المهمات التى الحشانئمك 


افتضتها ظروف الدعوة الإسلامية. وضرورة من خلال عرضنا السريع لأحوال هذه الكوكبة 


حمايتها من أعدائها في بداية أمرها. كالقضاء 
على بعض محصادر الايذاء أو التهديد لها. ومن 
ذلك على سبيل المثال ما روي: أن الرسول ذف 
خال: ( هن لي بخالد بن نبيح ) رجل من هذيل. وهو 


أكاقى التقافة والترات 


النيرة من أعيان آهل الصفة. رضي الله عنهم. 
وبيان ما قدموا من تضحيات,. وما قاموا به من 
جهود فى تثبيت دعائم الاسلام ونصر ته وتشر 
مبادئه؛ يتضح لنا الاتى: 


١‏ - فضل أهل الصفة؛ وسمو مكانتهم عند الله 
تعالى. وعند رسوله عَليِةِ. حيث وصفهم الله 
تعالى بالداعين إليه #بالغداة والعشي# 
ووصعهم بالذين عإيريدون وجهه4 ووعدهم 
بالحسنى والنعيم المقيم» وقال فيهم رسول 
الله عَِيِِ: (الحمد لله جعل في أمتي من أمرت 
أن أصير نفسى معهم) ولازم مجالستهم. 
ورعاهم استحاية لأمر الله تعالى له بقوله: 
#واصبر نفسك معالدين يدعون ربهم 
بالقداة والعشى # الآية. 

؟ - مساهمنتهم الوأاضحة فى كل ميادين العمل 
الإسلامى: التى اقتضتها ظروف الدعوة 
الجهادية والثقافية وغيرهما من الأمور التي 
مر ذكرها قريباً. 

؟ - يروز عدد منهم فى كثير من مجالات الدعوة 
والمجالات الجهادية والقيادية والعلمية وغيرها. 


؛ - استشهاد كثير منهم في معركة بدر وما بعدها 
من معارك الإسلام الخالدة في عهد الرسول 
4 - لم يكن أهل الصفة فقراء لجأوا إلى الصفة 
طلباأً للعيش والسكن المحض كماظن 


.١١ة/١* معجم البلدان:‎ - ١ 


؟ - الفهاية في غريب الحديث: 57/5, 
؟ - معجم اليلدان: 15/ ة١١.‏ 
: - فح البارى: ١١/لا5؟.‏ 
© - حلية الاولياء: 5/١‏ ؟؟. 
أ الحليشات الكيرى: .5507/1١‏ 
/ا - حلية الاولياء: ١“/رار؟؟.‏ 


ثى ل حليك الأولياء: ا/رة؟؟. والرداءع: ها لسسبير اعلى جسم 
الإنسان. اني ليس لهم الا ما يستر عوراتهم. وهو الإزار. 


الظانون. وتوهم المتوهمون. ممن لا خبرة لهم 

بأحوالهم. ولا اطلاع لهم على تأريخهم 

المجيد الحافل بالعمل والجد واتجهاد. وأن ما 

طرأ عليهم من فاقة وفقر ما كان إلا بسبب 

الهجرة إلى الله تعالى ورسوله. وتركهم الأهل 

والأموال والأوطان من أجل ذلك. وحس ينا 

منهم: سعد بن أبي وقاصء الذي ترك الأهل 
والمال والولد: وصهيب الرومي. الذي خَلّى كل 
ماله وثيابه في مكة للمشركين على أن يتركوه: 
ليلحق برسول الله يت وسلمان الفارسي. 
الذي هجر العزٍّ والجاه والأهل والوطن طلباً 
للإيمان: الذي توهجت أنواره في المدينة 
المنورة. كما أنهم لم يكونوا منقطعين للعيادة 
والأذكار والاوراد دون غيرها؛ كمأ يحلو لبعض 
من يدعون الاقتداء بهم في ذلك هربأ من 
مواجهة مطالب الحياة وضروراتها؛ وانما 
كانوا طلاب مدرسة خاصة؛ يتعلمون قيها 
العلم والعمل من معلمهم الأول. وجنود تكنة 
عسكرية متقدمة: يتلقون فيها الأوامر من 
قائدهم الأعلى الرسول القائد مَلِِ؛ِ ليقوموا 
بمهماتهم من جهاد ودعوة. خدمة للؤسلام 
ونشراً لميادئه. © 


5 - حلية الأولياء: 0/1 51. 


.5810/1١١ فتم الباري:‎ - ٠ 


.5؟9/1١ حلية الأولياء:‎ - ١١ 

.5086/١ الطيشات الكقيرى:‎ - ١ 

؟ - حلية الأولياء: .541/١‏ وسير أعلام الثبلاء: */5882. 
14 - مجموع الفتاوى: ١/1١١‏ 1. 

١ 6‏ - فتح الباري: لام ؟., 

3 : رسسالة أسماء أهل الحصفة للسخاوى: .5١/8‏ مخطوطة. 


7 الجامع لاحكام القران: 15١/5‏ - 155. 


8 - سورة الأنعام: ”5. 

5 - مسلم بشرح التووي: 1817/16 -188. 

.516 7/1 حلية الأولياء:‎ - ٠ 

1 - سسئن ابن ماحة: ؟/ جم 1 - 1585 . وقال محققها الشيخ 
محمد. فَؤاد عبد الباضي: ورجاله تقات. وأبو نعيم: حلية 
الأولياء: 154/1؛: وتفسير ابن كثير: 08١/١‏ -081. 

؟” - سورة الكهف: 58. ومعنى (يدعون): يذكرون الله 
ويحمدونه ويسيحونه. قال الطبراني؛: عن عبد الرحمن بن 
سهل بن حنيف: نزلت على رسول الله يكِيةٍ وهوفي بعض 
أبياته. تفسير ابن كثير: 551/4. ومعلوم أنه لم تتعدد 
أبياته إلا فى المدينة. 

7 - أيو نعيم. الحلية: :545/١‏ وتفسير أبن كثير: 411/7: 
بلفظ (من أمرين). قال الهيثمي: ورجاله رجال 
الصحيح. مجمع الزوائد: /717/1. 

1 - أبو نعيم. الحلية: :507/1١‏ وطلاع الأرضء بكسر الطاء: 
هوما طلعت عليه الشمس من الأرض؛ ابن منظور: لسان 
العرب: 5390/4. 

6 - حلية الاولياء: .5177/١‏ 

5 - حلية الأولياء: 55/١‏ والكوماء: هي مشرفة السنام 


قو قر 


عالتة. 


/ا” - حلية الأولياء: 541/1. 


8 - سئن الدارمى: 181/7. ومعنى خَمّرٌ عليك: غط فخدذك. ‏ 


4 - حلية الأولياء: 40/1؟: والحسن: هو الحسن البصري. 
.اليس 
لحك . 


,585- 549/١ حلية الأولياء:‎ - ٠ 

1 - صحيح البخاري: .551/1١١‏ وصحيح الترمذى. صفة 
القيامة. باب 51. 

5 - حلية الأولياء: ١/4؟5.‏ 

55 - حلية الأولياء: .541/1١‏ 

54 - الطبقات الكيرى: ١866/1؟,‏ 

30> - حلية الأولياء: ٠/١‏ *". ومعنى يوغلون: يوصلون أليهم ما 
اخدرهم الله تعالى علية من خير. 

.؟172/١ حلية الاولياء:‎ - 1١ 

- البداية والنهاية: ١١5/1٠‏ . 

8 - الاصاية: 35/5 ؟. 

- الاصاية: :/؟ة -1. 

4 - حلية الأولياء: 1/؟55. والطبقات الكبرى: ١65/1؟.‏ 


١غ‏ - حلية الاولياد: املا ١١‏ -ك:١.‏ واليداية والنهاية: ؟/ه0ه 
-01. 


؟؛ - حلية الأولياء: 15١ - 1١5/1‏ . والبداية والنهاية: ؟/65. 


2 1 المجل: .٠١1١‏ 
:؛ - حلية الأونياء: ١/؟ ١4‏ - 154. البداية والنهاية: ؟/لاه - 
04 . 


ه؛ - السداية والنهاية: ؟/ .١ 0/١ - ١59‏ 

5 - سورة ال عمران: .١55‏ 

/ا؛ - تذكرة الحفاظ: ١15 - ١١/١‏ . والاصابة: 5524/5 - 507٠١‏ 

- تذكرة الحفاظ: ١/ل/ا١‏ - 84 1. والاصاية: ؟//ر؟1 - 11. 

5 - الإصابة: ؟/55؟. وتدريب الراوي: ”. 

.51- الإصابة: ؟/56‎ - ٠٠ 

١‏ - الاستيعاب: 21/5 - ,1١‏ والاصاية: 5/ر؟ا. 

؟6 - سير أعلام الثبلاء: 7/؟15, والإصابة: 0/4 لم5 

.١14 - ١١/1١ نتدذكرة الحفاظ:‎ - 7 

:6 - حلية الاولياء: 186/١‏ - /الم١ا.‏ 

6 - الاصاية: ؟”/؟؟. 

07 - حلية الأولياء: 7/1١‏ 185. 

لاه - الطبقات الكبرى: 44/7.. وعيون الأثر: .١15/5‏ 

- الاصاية: 55/5 -51. 

5 - البداية والتهاية: /ا/ر,؟؟؟. واللاصاية: ؟“/7؟61. 

.6717/5 سير أعلام النبلاء:‎ - ٠ 

"١‏ - حلية الأولياء: 1/؟5. 

5 - تدريب الراوىي: .5/8١‏ 

.15 - ١ ار//١ تذكرة الحفاظ:‎ - ١5 

15 - الطيقات الكبريى: .١7/”‏ 

6 - تذكرة الحفاظ: .45/١‏ 

73 - حلية الأولياء: .١53/1‏ والبداية والنهاية:٠ا/19١.‏ 
والسواد بكسر السين: السرار: يقال: ساودت الر جل 
مساودة اذا ساررته. 

1" - حلية الاولياء: 1/لا6١‏ -151. 

8 - البيخاري: 510/5 والمسند: 507/117. 

.١13/5 -المستدرك:‎ 5 

- مسلم بشرح النووى: 1857/16 - 185, والغطيط: صوت 
النائم المر تضع. 

١لا‏ - عيون الأثر: 15/7 5. ووادى القرى بين المدينة والشام. 
وهو من اعمال المدينة. كثير القرى. فتحه النبي عنوة. 
ثم صالح اهله على الجزية. 

؟ل/ا - حلية الأولياء: 2/5. 


١-الاستيعاب‏ فى أسماء الأصحاب؛: للحافظل أبي عمر 
يوسف بن عبد البر . بحاشية الإصابة. دار العلوم الحديثة. 

؟ - الإصابة في تمييز الصحابة؛ للحافظ أحمد بن حجر 
العسملاني. دار العلوم الحدينة. 

+ - البداية والنهاية: للحافظ ابي القداء ابن كثير . دار الكتب 
العلمية. بيروت - لتينان. 

؛ - تدريب الراوي شرح تقريب الئنواويء للحافظ جلال 
الدين السيوطي. تحقيق الشيخ عرفان عبد القادر حسوبة؛ 
دار الفكر للطباعة والسشر. 

ه - تذكرة الحفاظ: للامام الحافظ شمس الدين أبي عبد الله 
الذهبي. دار احياء التراث العربي: بيروت - لبنان. 

5 - تفسير ابن كثير: للإمام أبي الفداء اسماعيل بن كثير. 
دار العلم. ببروت. 

7 - الجامع لأحكام القرآن.: للإمام أبي عبدالله محمد بن 
أحمد القرطبي. دار الكتب العلمية؛ بيروت. 

4 -الجامع الصحيح. للامام الحافظ أبى عبدائله محمد بن 
إسماعيل اليخارى. دار الفكر. 

4 -الجامعالصحيح: للإمام الحافظ أبى الحسين مسلم بن 
الحجاج القشيري بشرح النووي؛ دار الفكر ومؤسسة 
مناهل العرقان. بيروت - ليثان. 
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٠6‏ -. السئنء للامام الحافظ أبي عبد الله محمد بن يزيد بن 
ماجة. تحقيق محمد ظؤاد عبد اليافى. 

14 -السئن:ء للامام الحاقظ أببي محمد عبدالله بن 
عبدالرحمن الدارمي. دار الكتب العلمية. بيروت. 

6 - سير أعلام النبلاء؛ تلامام الحافظ شمس الدين أبي 
عبدالله انلذهبي. تحقيق شعيب الأرنؤوط. مؤسسة 
الرسائلة. عمان - الأردن. 

5 -الطيقات الكيري: للحافظ اين سعد . دار بيروت للطياجهة 
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حجر. دار احياء التراث العربى. 

1 - لسان العربء لابن منظور. دار المعارف. 

٠‏ - مجمع الزوائد: للحافظ بور الدين الهيتمى. دار الكتاب 
العربى. بيروت. 
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4 - النهاية بي غريب الحديثء للحاقظل مجدالدين ابن 


الأثير: تميق طاهضر الزاوى وه حصو د الطناحى. لسر 
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٠١‏ -الثقافة بين الوحدة والتعدد 


الدكنور / سعيد بن الصغير شيار 
جامعة القاضي عياض 
بنى هلال - المغرب 


إذا أردنا أن نقف على تعريفات للثقافة . لها علاقة بأبعاد العولمة ومتغيراتها ويجدل 
الخصوصية المحلية والعالمية الكونية , فإنّ الكتب المتوافرة والمتداولة لا تسعف إلا بالقليل 
النادر من هذا النوع من التعريفات . لكنّها على كل حال . أو بعضًا منها على الأصح . ينطوي 
على أبعاد ودلالات عميقة في التعريف من حيث التحقق بشرط الذاتية أو بشرط العالمية أو 
بكليهما معًا مع إبراز الإيجابي والسلبي في كل انتماء. 

من هذه التعريفات نذكر ما ذهب إليه مالك بن نبى» من كون الثقافة: «أسلوب الحياة في 
مجتمع معين (...) تخص السلوك الجماعي, الذي يطبع تصرفات الفرد في ذلك المجتمع)" . 
بل هي «حياة المجتمع التي بدونها يصبح مجتمعا ميتًا»". 


هداخل مجتمع متحرك تتم «عملية تركيب 
المقومات الثقافية فى وحدة متجانسة تمقّل 
نقافته». «فأساس كلّ ثقافة هو بالضرور: 
(تركيب) و( تأليف) لعالم الأشخاص. وهو تأليفٌ 
يحدث طبقا لمنهج تربوي. يأخذ صورة فلسفية 
أخلافية. اذا الأخلاق أو الفلسغة الأخلاقية أولَى 


55 
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المقومات فى الخطة التربوية لأىْ ثقافة'"'. ثم إن 
«الفرد المتعزل (...) لا يمكن ان يستقيل الثقافة 
ولا أن يرسل إشعاعهاء. و«الأفكار والأشياء لا يمكن 
أن تتحول إلى عناصر ثقاضية الآ إذا تألفت 
اجزاؤها. فأصبحت (تركيبا). فليس للشيء 
المنعزل أو الفكرة المتعزلة معنى أيداء!!'. 
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«نظرية في السلوك أكثر مما هي نظرية في 
المعرفة». وبهذا تكون الثقافة أعم من التعليم 
نفسه؛ وأعم من المعرفة والأفكارء وأوتق صلة 
بالشخص. فهي عموما «مجموع الصفات الخلقية 
والقيم الاجتماعية التى تؤثْر في الفرد منذ ولادته: 
وتصبح لا شعوريًا العلاقة التي تربط سلوكه 
بأسلوب الحياة فى الوسط الذي ولد فيه (...). 
هى المحيط الذي يشكل فيه الفرد طياعه 
5 0-3 صبيتك! *. 

ويرى الجايرى أن الثقافة: «ذلك المركب 
المتحانس من الذكريات والتصورات والقيم 
والرموز والتعبيرات والإبداعات والتطلعات؛ التى 
تحتفظ لجماعة بشرية:؛ تشكل أمّة أو ما في 
معناها. يهويتها الحضارية في إطار ما تعرفه من 
تطورات بفعل ديناميتها الداخلية. وقابليتها 
للتواصل والأخذ والعطاء (...). إن الثقافقة هى 
المعبر الأصيل عن الخصوصية التاريخية لامّة من 
الأمم. عن نظرة هذه الآمة إلى الكون والحياة 
والموت والإنسان: ومهامه وقدراته وحدوده. وما 
ينبغي أن يعمل وما لا ينيغى أن يأمل...!". 

وعند برهان غليون «كل ثقافة خاصة. كما لكل 
مؤسسة روحها؛ أي نظام عملها وردود أفعالها. 
وتوجهاتها العميقة. التي تكون لديها ما يمكن أن 
نسميه المناعة الذاتية ضد كل نوع من أنواع التغيير 
الخطيرة التي تهدّد انسجامها الداخلى وقيامها 
بوظائفها (...). والواقع 5 الثقافة الحية لا تقبل 
بضم خيرات جديدة إلى مغزونها المعرضي أو 
الخيالي. إلآ إذا لم تكن هذه الخبرات تتعارض مع 
خبرات سايقة وراسخة تضمن توازناتها 
الكبيرى»'". 

رهذا. كما هو واضح. صحيعٌ بنسب عالية في 
الثقافات الحيّة الناهضة والفاعلة. التى تشكّل 
أنظمة وآنساقًا مستعصية على الاختراق والذوبان. 


تحفظ الفرد والجماعة وتؤمنهما داخلها. 
وتجعلهما في الوقت نفسه متمْتحين ومشعين على 
العالم الخارجي. وتقوم بعملية طرز داخلية للمنقول 
الوأقد؛ فتعمد الى دمجه واستيعاية: أو طرحه 
وابعاده. لكنْ الآمر يكون مختلفا تمامًا بالنسية 
للثقافقات التي أصابها الوهن وارتخت خيوط 
الفاعلية والمقاومة فيها. كما هو شان كثير من 
ثقافات «الحبيوب»:؛ اذ أن حظل المؤثرات الخارجية 
فيها قوى وبالغ الآثرء وثقافتنا العربية الإسلامية 
اصيبت أيضًا بهذا الداء بعد ماكائت تتحرى 
بوتيرة وفاعلية كبيرة وقوية: جعلتها تعمم مبادىء 
الرسالة الجديدة وقيمها ومفاهيمها. 

وبما أن الثقافة تأليفٌ وتركيب ودمج لعناصر 
ومكونات تصوغ فى النهاية الفلسفة الأخلاقية لآي 
جماعة. فَإِنُها قابلة لآن تتنوع وتتأثر وتتفكك... ف 
«الهوية الثقافية كيان يصير. يتطور. وليس معطى 
جاهرًا ونهائيًا. هي تصير وتتطور إمّا في اتجاه 
الانكماش. واما في اتجاه الانتشار. وهي تغتني 
بتجارب أهلها ومعاناتهم.. وايضًا باحتكاكها سلبا 
وايجابًا مع الهويات الثقافية الأخرى: التى تدخل 
معها في تغاير من نوع ما.."'. أما على المستوى 
الكونى ف «ليست هناك ثقافة عالمية واحدة. وليس 
من المحتمل أن توجد كي يوم من الآيام. وأنما 


قر 
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وجدت وتوجد وستوجد تقافات متعددة متنوعة 
تعمل كلّ منها بصورة تلقائية: أو بتدخل إرادي من 
أهلها عتى الحفاظ على كيانها ومقوماتها 
الخاصة..»!*'. ويقدر ما تمتلك ثقامة ما قدرة ذاتية 
على الانفتاح والحوار تساهم فى عملية التثاقف 


الاقتدار الذاتى والفاعلية والحركية اذا... 
شروط لا بن منها للحياة والوجودء والثقاغة التي 
تتوحد عند أصولها المرجعية وتنفتح في تجلياتها 
لتستوعب اشكال الحياة ومظاهرها كافة. ولتحاور 


الآخر وتتفاعل معه. هى التي بأمكائها ان تعيش 
وتؤثّر في التقويم المحلي والكوني وتساهم فيه. 
ومن غير هذه الشروط فمن السهل جدا ان تبتلعها 
تقافات أقوى منها في ظل قانون العولمة الأخذ ضي 
الانتشار. وليس صحيحا ما يذهب إليه بعضهم - 
مثلاً - من كون «العولمة الثقافية لا تنتج ثقافة 
عالمية: ولكنّها تنتج بالأحرى كوكبًا تختلط فيه 
الثقافقات وتتعايش أو تتصارع؛ خفىي كل مكان 
تقرييًاء أينما ذهب المرءء من السهل عليه أن يعثر 
على مطعم صيني أو مكسيكي. وعلى مطعم هندي. 


كل المطاعم وحية واحدة..غ''''. قهذه ليست 
مؤشّرات عميقة على التعدد الثقافى يقدر ما هي 
مظاهر سطحية وشكلية لا يمكن أن تعكس كل 
أبعاده وتجلّياته. وإ كانت تصلح نموذجًا لتفسير 
بعض من تلك الايعاد متملق بنظاح أو «ثقاقة 
الأكل». ومثل هذا أيضًا كثير من الإسقاطات التى 
دختزل مفهوم الثقافة إلى نوع من «الفن» 
المستهتر. أو «الرياضات» الطائشة.. فأَىّ قصل 
بين الأصول المرجعية الكبرى المحدّدة لهوية 
الثقافة ووحدتها وبين مظاهرها وتجلياتها الممثلة 
لغناها وتنوعها.. هو تحريف خطير يمارس على 
هذه التماقة. 

ولا يخفى الآن أن الآلة الضحمة الموجّهة 
لعملية العولمة والمتحكمة بها هى الإعلام القائم 
على أداء الصورة وايحاءاتها. وأخطر تحريف 
يمارسه اعلاه الصورة على ثقافقة المشاهد تحويل 
هذه الثقاضة عن أساسها الفكري التربوي التكوينى 
العميق إلى أسس سطحية الحاقية. تلقن مبادىء 
التبعية والاستهلاك والإشباع المادي. وتقتل الروح 
المعنوية والفكر الحر المستقل. انها باختصار 
تغتال فى الانسان تشاقتاهء. 


ولو التمسنا بدايات لاختزال مفهوم النقافة 
وقص أطرافه في الفكر الحديث بخاصّة توجدنا 
ذلك مع تنامي نفوذ العامل الاقتصادي وهيمئته 
على توجيه الحياة بمنطقه في الريح وقيمه حي 
الاستهلاك. كان هذا لدى الدول العظمى السيافقة 
إلى تطوير اقتصادياتها سواء بفعل الكشوفات 
الجحغرافية: أو الثورات الصناعية: أو امتصاص 
خيرات المستعمرات.. أو غير ذلك. الشيء الذى 
جعل الاقتصاد لديها يحقق نوعًا من «الاستقلال» 
الثقافي. وانتمل هذا يحكم النبعية والتمليد الى 
البلدان المتخلّفة من غير أن تعرف بنياتها التحتية 
الاقتصادية تلك التحولات الجذرية. أو أن تكون 
إغرازًا طبيعيًا لها. فنجد تلك البلدان: وعلى رأسها 
كثير من بلدان العالم العربى والإسلامي - وهى 
المقصودة بالدرجة الآولى - تتلمس طريق 
التحديث على النموذج الغربي. وتتملّص تدريجيا 
من ثقافتها التاريخية. وتتنكر تدريجيًا كذلك 
لأصولها المرجعية. 


ولثن كان الغرب الذي أنتج تطوره الاقتصادي 
المهووس بالريح السريع على حساب القيم 
والأخلاق. ثقافة عبر عنها كقير من تقّاده من 
أبناته بخاصة ب «الثقافقة المصنعة» أو «الثقافة 
الآلية»أو «الققافة الرقمية أو«ثقافة 
الاستهلاك»...الخ. قادرًا بحكم قوة بنياته التحتية 
على أمتصاص مضاعفات هذا المنتوج السلبية ولو 
إلى حين؛: وبخاصة المضاعفات الاجتماعية 
«الحريّات الفردية والأسرية والجماعية.., 
والبيئية «دمار التلوث والتسلح والحروب وجنون 
التصنيع والعبث العلمى..». فَإِنْ البلدان الأخرى 
عاجزة كل العجز عن ذلك؛ مما يعرضها إلى 
أزمات وكوارث مضاعفة, لا تجد حلا لها إلا في 
المزيد من الارتماء في أحضان الغرب. بمنطقٍ 
تحليلي آخر: إن الغرب لا يهيمن ويستعبد ضي 
عولمته بالقوة والضغط والتفوق.. وحسب. ولكن 


بقدر كبير بتصدير الأزمات والأوبئة وأشكال 
الميوحة والانحلال أيضا''". التى تطال الإنسان 
والحيوان والجماد.. وهذه الكائنات جميعها لا 
يمكن أن تجد أمنها الذاتي إل في ثقافة تؤطرها 
وتقثن أشكال العلاقة والتسخير قيما بينها نحو 
قيم الخير والعدل والصلاح. ولتستمع الى واحد 
من أبناء الغرب وباحثيه. ينتقد هذا المنحى 
الاختزالى لمفهوم الثقافة في العصر الحديث؛ 
فبعد تعريفه الثقافة «بأنها الاستجابة التى أسهمت 
يها الجماعات اليشرية ازاء مشكلات وجودها 
الاجتماعى» يقول سيرج لاتوش: «... قفي 
المجتمعات السايقة للعالم الحديث؛ تغطى التقافة 
جحوانب نشاط الانسان كافة. ذلك 2 هذه 
المجتمعات تجهل تمامًا الاقتصاد يما هو كذلك. 
حيث إن المجال الافتصادى يكون «منتظمأ» فى 
الكل الثقافي وصنوا لهذه الاستجاية الشاملة 
لتحدّي الكينونة. أما المجتمع الحديث فإنه 
«مخترع» الاقتصادء أى مضيف استقلالاً على 
«مجال» الإنتاج وتوزيع الثروات المادية واستهلا كها 
(...) فقد اختزل الثقافة الى الشواغل «الثقافية» 
للوزارات التى تحمل اسمها. والحقيقة أن هذا 
الاختزال يجد أصله في الميتافيزيقا الغربية التى 
تجِرّىء منذ أفغلاطون وحدة الكينونة الى مادة 
وروح: وهكذا! لا تعدو الثقافة اكثر من الوعي. أ 
حتى الوعى الزائف. الدى يمتلكه مجتمع 
بممارساته «المادية» عبر الدين والفن ووسائل 
التعبير كافة (...). فاحترام الثقافات [أى 
بالمعنى المتقدم] لا يمسن اذا نموذج التنمية, ولا 
يكون البعد الثقافي سوى ترفا يمكن للمرء في نهاية 
المطاف أن يتقدم به بصفته قربانًا في طقس 
اليونسكو عندما يقيم مهر جانا للفنون الأفريقية أو 
يفننح متحقا للتقاليد الشعبية..»'''. يضيف لاتوش 


دوكر | الحلاب»ء ع الانفتاحى . التعد لد ى للتفاقة. وصروؤوره 


الاسستئاد الى اصضل زمر جم موحد وناظلم. ٠‏ «أذا 


كانت الثقافهة أجابة عن مشكلة الكينونة. فهى 

تشتمل على مقدار لا نهاثي من التفريعات. 

كالكينونة ذاتها. إن مستويات الإجابة يمكن أن 

تكون لا نهائية: كما أنْ تقاطعات المجالات 

والمستويات يمكن أن تقود إلى عدد لا نهائى من 

التركييات. فهناك التقامة الدينية. والتقافضة 

الجمالية. والثقافة الغذائية, والكسائية.. إلخ 
(...). وهناك الثقافة المحلية الاقليمية, 

والقومية.. وهناك منطقة ثقافية مسيحية. 
ومنطقة ثقافية اسلامية؛ ومنطقة ثقافية 
"'. وقد «يسمح هذا التنوع اللا نهاتي 
«يتمويل فولكلورى» للثمافة. فإذا لم يكن هناك 
«مرجع» متين وواضح للهوية التمافية؛ فان وحدة 
النوع البشري تهتدي الى حقوقها عبر تجارب 
عالمية قابلة للتطور. لكن ليس عبر بدائل حقيقية. 
بدائل العلم والتقنية والافتصاد وحتى السياسة. 
وهذه البداثل هى الإجابات الحديثة والوظيفية على 
الحاجات «الطبيعية» والأبدية للانسان. غير أنه 
ليس من المشروع حمًا بطبيعة الحال أن نحدّد أن 
«الشعب» أو «الامّة» الحامل الأوحد «للثقافة؛ 
(...). إن النظر إلى الثقافة القومية على أنّها 
حامية الهوية الثقافية ومعاملة بقيّة الأشياء 
(الإقليم - الطبقة.. إلخ) على أنّها مواقع التخلّف 
الثقاضي. أمر غير مشروع على الإطلاق. ذلك أن 
الإجابة على مشكلة الوجود الاجتماعي تتحمّق من 
خلال الوسط العائلي والمحلي والإقليمي واللغة 
والدين بقدر ما تتحقق من خلال الانتماء 
القومي»!"". 

١‏ -التتاقف بين الايجابية والسلبية.. 


بوذية..») 


إذا آمكننا أن نستخلص مما تقدّم أن الثقاقة 
تشكل عمق ! لمجتمع والإنسان وتصوغه وتغذيه 
وتزوده في الوقت ذاته بكل القيم والمبادىء 
والمعاني والر موز .. 


الدينية والتاريخية والعرفية.. 


مما يشكّل إطار خصوصيته وتميّزه ويعكس هويته. 
فَإنّها اذ تفعل ذلك؛ تفتح أمامه أيضا بالضرورة 
آفاقًا للتواصل والتفاعل مع مكونات ثقافية مغايرة 
لا يملك أازاءها إلا أن يكون اداؤه سلبيًا متفعلا 
متلقيًا. أو إيجابيًا فاعلاً مساهمًا. ومعنى الانفتاح 
الايجابي هذاء نجد تعبيرًا بليعًا عنه في القران 
الكريم بصيغ متعدّدة منها: #ولولا دفعالله 
الناس بعضهم ببعض لفسدت الآأرض 14" هيأ 
أيّها الئاس إنَا خلقناكم من ذكر وانثى وجعلناكم 
شعوبًا وقبائل لتعارفوا 74 #قل يا أهل الكتاب 
تعالوا إلى كلمة سواء بيننا وبينكم..4!'. #اولا 
تحادئوا أهل الكتاب إلا بالتي هى أاحسن04, 
ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة 
وجادلهم بالتي هى أحسن*!*"؛ «يا أيها الّاس 
اعبدوا ربكمالذي خلقكم والدذين من قبلكم 
لعلكم تتّقون#! "... 
إنه التداقع والتعارف والحوار بين الناس 
والمقربين؛ منهم أهل الكتابء القائم على أسس 
مرجعية ومنهجية لا تعدم أى ثقافة متى كانت 
إنسانية أو ربانية تحترم الآخر أصولاً له هى دعامة 
هذا الانفتاح المتبادل ومستنده. وقد قدمت 
الحضارة الإسلامية أرقى نموذج له في عالميتها 
الآولى؛ إذ جعلت من أقطارها المفتوحة:؛ مهما 
نأت. مراكز وأقطابًا فاق بعضها في إنجازه العلمي 
والحضارى مراكز الخلاقة ذاتها. فليس التحصن 
دائما انكفاءً على الذات وانطواءً عليها وامعانًا فى 
الانعزال والتفرد. بل يكون أيضًا بتعرّف الآخر 
ومدافعته والإسهام في العطاء الحضاري العام 
والمشترك انطلاهًا من تلك الميزة الخاصّة. 
هذا المعنى أيضًا هو الذي يُعبّر عنه في فكرنا 
المعاصر ب «التشاقف». والذي بدأ يشكّل لدى 
بعضهم منحى. أو قل تيّارًا خاصًا بمنطلقات 
وتفسيرات خاصة. سنتعرض لمناقشة أهمها يعد 


فليل. ولنلق الاآن نظره على بمضص الاشكالات 
العميقة التى تطرحها عملية التثاقف. وعلى رأسها 
إشكال هيمنة الثقافة الغربية واستبدادها بقيمها 
ونزعاتها المادية المدعومة بأنماط التحديث 
وأبدًا مركرًا وقطبا ومحوراء والباقي يدور في فلكه 
وحواشيه أطرافًا وملحقات وهوامش. 


المنطق الذي يحدّد كل صور وأشكال التعامل 
معها ثقافيًا. وسياسيًاء واقتصاديًا؛ وعسكريًا. 
وإعلاميًا.. إلخ. بما يضمن زعامته ويؤمتها. ويما 
يضمن تبعيتها وخضوعها دون السماح لها أن 
تتحول في وقت من الأوقات إلى أقطاب أو مراكز. 
وكأنّ الأمر يعني - بالمنطق نفسه - نهاية السيادة 
والاستفراد بالنسية له. ولهذا لا تدركك جحافل 
المغرورين بأنماط التحديث الغربيء بما في ذلك 
النخب ذات المصالح والامتيازات؛: التى مارست 
التجهيل والتزييف على بلدانها وشعوبها. أن تلك 
الأنماط لا يمكن أن تجعل منهم في النهاية الأ 
مقلدًا ممتارًا وتايعًا من الدرجة الأولى أو الثانية. 
مسلوب الإرادة مشلول القرارء عاجرًا عن الحسم 
فى أخص أموره. وحتى إن أدرك؛ فإنه لا يملك من 
أمر نفسه شيئًا بعد أن رهن نفسه لرمز استعياده 


بذع 


وقهرهء وجعله نموذ جا له. يحذو حذوه فى الصغيرة 
والكبيرة. إلا أن يحدث فى نفسه انقلابًا جدريا أو 
تورة شاملة تنقله من حال الى حال''"''. 


إنّهِ المنطق الاستعماري عندما يخترق ميادىء 
الثقافة؛ فيحولها عن مهام التعارف والتدافضع 
االإيجابي الى مهام التسويغ للنهب والسلب 
والاستفلال؛ الأمر الذي استهجنه نقاد غربيون 
أنفسهم ووصموه ب «الثقافغة الاستعمارية», التي 
استطاعت أن تسر لأغراضها أضخم المؤسسات 
«العلمية» كمؤسسة «الاستشرأق»: ومؤسسة 
«التبشير».. وكثيرا من مراكز البحث «العلمى”/ 
وخلاياه. 


كيف يمكن إذَا أن تتم عملية التثاقف بمنهج 
التعارف والتداضع والتحاور.. في ظل وضع محكوم 
بمنطق الاستملاء والاستفراد والهيمنة لثقافات 
ضد أخرى55 علمًا بأنَ العملية بحد ذاتها مطلوية 
وضرورية وبخاصة بالنسبة للثقافات دات النروع 
العالمى: كثقافتنا الإسلامية التي تعد العالمية 
أحدى فروضها الدينية الدعوية والحضارية. 
لننظر أوّلاً الى ما تقدّمه الساحة الفكرية في 
معالجة الاشكالية من خلال تسليط مزيد من 
الضوء على عملية التثاقف ذاتهاء والاليات التي 
تحكمها. وتلك التي ينبغي أن تحكمها. يذهب س. 
لاتوش إلى أن كلمة تثاقف تستخدم «للدلالة على 
تفاعل إيجابي عند الاحتكاك بين الثقافات. 
وعندما تدخل تقافتان في اتصالء فإذا كانت 
السمات الثقافية. التى يجرى تبادلها. تتوازن 
وتحافظ كل منهما على هويتها وديناميتها 
الخاصتين بعد إدماج العناصر الأجنبية 
واستيعابها. يمكن الحديث عن تثاقف ناجح. 
وعندما يكون الأمر على العكس من ذلك لا يتحسد 
الاتصال في تبادل متوازن: بل في تدفق في اتجاه 
واحد مصمت. تغدو الثقافة المتلقية مغزوة مهددة 
فى وجودها ذاته. ويمكن عدها ضحية عنوان 
حقيقى. وإذا كان العدوان فوق ذلك ماديا قهذا هو 
الزوال لا أقل ولا أكثر. أو الإبادة الجماعية. أَمّا اذا 
كان العدوان رمزيًا إن الإبادة الجماعية تفدو 
ثقافية فحسب. أى إبادة اثنية. إن الإبادة الاثنية 
هي أعلى مراحل محو الثقافة. إن الأمر يتعلّق 
بتحويل عقدي حقيقي»!''٠.‏ 
وهكذا نجد أنفسنا - كما يقول مالك بن نبى - 
«من أول خطوة في طريقنا امام اختيار رئيسي. 
فإما أن نعرف الثقافة وسيلة للامبراطورية؛ وإما 
أن نعرفها طريقا إلى الحضارة. وبعبارة أخرى. 
يواجه المجتمع مشكلاته بلغة القوة أو بلغة البقاء 


بقدر ما تصوغ تقافته اسلوب حياته وسلوك الأفراد 
تبعًا لحتمية منبعثه من نفسيته»'"". ومثل الكاتب 
بالنزوع التثقافي الإغريقي اليوباني نحو الحضارة. 
وبالنزوع «التقافي» الروماني نحو الاميراطورية. 
كما تحدث على مستوى التثاقف بصفته تركيبًا على 
حدود ثقافتينء عمًا احدتته «طبيعة الأشياء [من] 
(تراكيب هامّة) (...) دون أن يسعى الإنسان إليها 
ودون أن يريدها. فهناك مؤرّخون يرون أن نهضة 
أوربا في القرن )١1(‏ تعد تركيبًا حمقه الزمن 
والأحداث على الحدود بين الثقافة الإسلامية 
والعالم المسيحيى. والحروب الصليبية على اى 
حال قد انفحرت على هذه الحدود. ولا ريب أنها 
نوع من التركيب الذي اتخن وضعًا معكوسًا. 
فللثقافات دار أمنها وإقامتها في مواطن 
حضاراتها. ولكنْ الأحدات التي تنتج عنها لها 
ميدانها بصفة عامة في (المنطقة الحرام) على 
حدودها. ففى المنطقة الحرام (بالتيت) تم 
تركيب البوذية على حدود تقافتين عظيمتين هما 
ثقافئة الصين وثقافة الهند. 

لكنًا الآن نرى أنْ الإنسان قد أخذ شيئًا فشينًا 
يفرض وجوده في مختلف الميادين (...) فتحليل 
العناصر الإشعاعية كان يتم من قبل تلقائيًا على يد 
الطبيعة؛ ولكنْ الإنسان قد أثبت وجوده في هذه 
السبيل حين سيظهر على هذا التحليل موجها إياه 
وجهة أهداف معيّنة!". والاشارة الأخيرة هنا 
للكاتب. هي تنبيه على الدور المتعاظم لنفود 
الإنسان وقدرته المتزايدة على التحكم بتوجيه 
العناصر الكونية حسيّة أو معنوية: سلبًا أو إيجابًا. 

وقد درس الكاتب امكان تركيب تقافتين: هما: 
الثقافة الإسلامية,. والثقافة الهندية من أجل 
تحديد عمل ثقافي على مستوى أظريقي اسيوي على 
محور طنجة - جاكرتاء مستلهما في ذلك نموذج 


محور واشنطن - موسكو'“', وأحيانا طوكيوء «حيث 
ان المشكلات العلمية والعقلية والاجتماعية متحدة 
من طرف إلى آخر: . بل على الرغم من التوتر 
السياسى بد بين الطرفين إلا أن التبادل الثقاضي يتم 
فى نطاق علاقة حضارية واحدة». ف «انقاذ 
الإنسان من البؤس والفاقة على محور طنجة - 
جاكرتا. وانقاذه من حتمية الحرب على محور 
واشنطن - موسكوء هما بالنسية لنا الضرورتان 
المحدّدتان للمشكلة كلها: مشكلة بقائه ومشكلة 
اتجاهه. وهذه الضرورة المزدوجة تسيطر بصورة 
طبيعية على تحديد ثقافته. ومن ثم تسيطر على 
تحديد منهجه الأخلاقي..50. 
مجالان متميّزان إذا «ينيغي على الثقافة أن 
تواجه في كل منهما مشكلات ذات طبيعة معيتة. 
فهي في أحدهما يجب أن تسجل أسلوب الحياة في 
مجتمع معين وسلوك أفراده. وهي في الآخر ينبغي 
أن تخلق إمكانيّات اتصال وتعاون بين المجتمعات 
المختلفة»'”''. وجدل الملائمة هذاء بين المحلي 
والكوني رخقض لكل أشكال الانطواء أو الالتحاق هو 
ما نجد باحنًا آخر يقترح له كمخرج ما يسميه ب 
«الحلف الثالث» المتضمّن الوعى بالمسؤولية وبأكبر 
قدر ممكن من قنوات الاتصال المحلية والخارجية. 
نه حسب ما يذهب إليه روجيه غارودي «الوعي 
الاخذ في النشوء على المستوى الكوني بعلاقة 
جديدة بين الإيمان والتاريخ. بين الإيمان والعمل: 
بين الإيمان والعالم. هو الوعي بأن كل إنسان قيما 
وراء جميع الحدود الطيقية والعرفية والثقافية 
«ملقح بعنصر إلهي». وإنه بهذا المفهوم مسؤول 
مسؤولية تامّة عن مصيره الخاصء"". 
من الأمور المسلّمة أنه ليس بمقدور العولمة أن 
تخلق نظاما ثقافيًا أو نسقًا معرفيًا واحدًا. تخضع له 
اوتدين به جميع الشعوب. فالهويات الثقافية 
للشعوب أمنع الحصون والقلاع على الاختراق 


والذوبان الكلّي. وان كان التأثير فيها وتشويه بعض 
عناصرها وطمسها أمرًا واردًا. يمكن للعولمة أن 
تخلق نظامًا اقتصاديًا أو إعلاميًا أو سياسيا.. 
واحدًا0"'. وهى كذلك تفعل. لكن لا يمكنها أن تخلةٍ 
«الإنسان [النموذج] الأخير». فهذه مهمة أكبر من 
العولمة وأربابها تصادم سنة الاختلاف الكونية في 
الحياة البشرية. الاختلاف الذي يعكس الحرية 
والإرادة والمعنى.. وغير ذلك من الميادىء والقيم 
غير القابلة للتنميط. قالاإنسان على وحدة جنسه 
وكثير من الخصائص فيه يبقى الكاتن الحي الوحيد 
الذى لا يقبل «الاستنساخ» والنماذج المكررة. والذي 
يصوغ لنفسه معنى وقلسقة في الحياة؛ ويشق طريق 
الشر أو الخير فيها. ولا نجد تعابير أبلغ عن هذا 
المعنى في دين أو نظام كما نجد في دين الإسلام 
وحضارته. نقرأ ذلك في آيات وأحاديث: 
الاستخلاف والتكليف. والتكريم.ء والتسخير. 
والتعميرء والاختلاف. و«التخيير».. لا فرق فى ذلك 
بين عادة وعبادة. كما تمدنا عالمية الإسلام 
الحضارية الأولى بنماذح عملية عن ذتك كله. 

من الأمور المسلّمة كذلك أنه بإمكان الشعوب 
أن تؤسّس ثقافة عالمية هى جماع ثقافات مختافة 
لها أراض محررة تقف عليها. وفنوات وجسور 
تواصل وتفاعل وحوار تلتقى عبرها على الميادىء 
والقيم والمصالح المشتركة. لكنٌ الأمور للاسف لا 
تمشى فى هذا الاتجاه: بل في الاتجاه الآخر القائم 
على الضغط والإكراه. 

وان مشكلة العولمة الآن - 
الدكتور محمد الكتاني. ودائما في سياق النثافقف 
الذى نحن بصدده - في كونها ,لا تحمل.. أى هوية 
ثقافية. ومن ثم فهى لا تنطوي على عقيدة أو فلسفة 
أخلاقية. أو أيّ بدائل توازي هويتنا الثقافية او 
تتقابل معها. بل على العكس من ذلك تهمش كل 
نشامةه دات طايع انساه ني أو اخلاقى فى. وهذا ما يجمل 


كمأ عبر عن ذلك 


من مواجهتنا للعولمة مواجهة تمعقل مقع بحيت له 
نتف معها على أرض مشتركة؛ لانها تنفي ما نثيته 
وشت ما ننفيك!1. 
وانعدام الثوابت والمراجع في هذه العولمة: أو 
المراكرَ والمطلقات هو الذى جعل نافَدً! مثل الدكتور 
المسيرى دبعت حضارتها 5 بر لحضارة السائلة, - 
كما تقدّم - أي التي لا تحتكم إلى شيء ثابت وقار, 
5 2-6 نط د هقل و متنطق: بل لدور مع شهوى 
المصلحة والريح والإنتاج وال ستهلة ك.. حيث دار. 
له ل بهمها فى ذلك أن لدو سن عقائد الأمم والشعوب 
وأخلا فهم وأعرافهم وتفافاتهم. وقد كانت أوربا 
5 / لتيضك» و« محر الانوار» والى عهدٍ قريب.:؛ أحسينن 
حالاً؛ إذ كانت لا تزال تحكمها بعض الثوابت 
و / لمتطلمات. سواء نلك التى بقيت مترسبة عن 
سيادة الفكر اللاهوتي الكنسيء أو تلك التى جاءت 
نهأ مرحلة «الميلاد الجديدب» كأعطاء الآولية للعقل 
وسيادة النزعة العقلانية ويخاصة الفيلسوف 
الفرنسي رونيه ديكارت. أو إعطاء الأوليّة لنظاه 
الطبيمة والمادة وسيادة النزعة الوضعية الحديتة 
مع كونت ماركس والفلاسفة الإنجليز. بل حتى مع 
تشارلز داروين فى الانتخاب الطبيعي. وفل مثل ذلك 
في العقد الاجتماعي مع جان جاك روسو.. إلخ. 
قمع صيقة رأ لتحدبت» أو «الأورية». كما كانت 
على «الأصول والمراجع المتقدمة. «كانت تقاكينًا 
الآصيلة أو هويّتنا الثقافية تواجه هوية ثقافية أوربية 
مؤسسة على قيم جديدة لحيأة الانسان. كانت 
المواجهة بين تقافتين. لكل منهما بنيتها العضوية 
ونظرتها الكونية الشمولية. ولكل منهما أبعادها من 
شين د او ايديولوجية أو قلسفغات أو قوانين. فكنا 
نواجه كل بعد من تلك الابعاد الواقدة يما يناسيه قى 


لصه 


تقاضتنا ضي حوار موضوعي حينا. وفي انفعال 


مشتر كك 2 التسليم «يالهوية الثقاهية:!'" . 


فعلى الرغم مما يمكن التماسه من «أصول» 
ليبرالية علمانية للعولمة. إلا انها تبقى شبحا يهدّد 
بمخاطره الدول ذات الأصول نفسها والمعدودة فى 
مصاف الدول الكبرى. ذلك أنّ «الرأسمالية 
النفائة»!''!' الجديدة قادرة بسرعتها الضوثية عبر 
القارات على اختراق الحدود والجواحهز 
والقوانين.. وبخاصة تلك التي لم تتخن لنفسها 
دروعا وقائية مضادة. فالشعوب التابعة «تشعر.. 
اليوم: أكثر مما كانت تشعر في المرحلة 
الاستعمارية أنها مجرّدة من وسائل النضال 
وأدواته ضد الراسمالية الغازية والمفئتة أكثر 
فأكثر..'"". و«هكذا يعطي التمغرب [(التغريب) 
وبالتعبير المعاصر العولمة] بدل أن يخلق تثاقفا. 
سياق تدمير الهوية الثقاضية السايقة؛ وعدم نشوء 
هوية جديدة. ومن هنا لن يعود من الممكن القيام 
بوظائف الثقافة. وظائف الإبداع والتماسك 
والنوازع وأعطاء شرعية للتراتبية الاجتماعية 
والعدالة والزمن المعاش»!". 


ومن خلال عرض س. لاتوش لأنواع العذف 
ومظاهره والإجادة التى تفرزها النظم الرأسمالية 
وسياسات التغريب. والتي يتم التسثر عليها 
بتضخيم طقوس ديئيهة أوعرفية تقليدية عند 
شعوب أخرىء كالحدود عند المسلمين" 
ومحارق الأرامل عند الهنود . وتقديم القرابين عند 
قبائل الأزتيك. أو أكل اللحوم البشرية عند هنود 
التوبيناميا.. يقول منتقدًا «قبل أن نحلم بعالمية 
حقيقية يجدر بنا التساؤل حول بربرية حضارصا. 
بل حتى تعصبها في أعين الآخرين. وهناك كثير 
من سمات أخلاقنا تبدو مرعبة وشائعة في أعين 
المجتمعات غير الغريية..“/!'''. ويضيف «ومن 
الجلي أنه لو أن الهند قد غزت العالم لشكل تَطهّر 
الآأرامل جزءً!ا من حقوق المرأة. ولأصبح اغنيال 
الأبقار محظورًا بوصفه جريمة ضد احترام 


الحياة»'"''. ليس من الممكن إذًا - حسب رأي 
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غارودى - «مباشرة حوار حقيقى بين الحضارات 
يتيح اخصابًا متبادلاً للثقاقات إذا لم تحثل قبل كل 
شىء الآليات التاريخية التى منعت او زيمت حنى 
الآن هذا الحوارء وأفقرت معايير المقاربة. 
وبصورة خاصّة خلقت الظروف لعدم توازن 
اقتصادى متنام بين الفرد والعالم الثالث!*'. 

وكتنظيم لإشكالية الثقافة في جدلها بين 
المحلّى والكونى؛ وتأكيدًا لعملية التثاقف في شكلها 
الإيجابي المثمر ودقمًا للاوجه السلبية النافية لهذا 
التفاعل يضيف غارودي: «أنْ المشكلة الأساسية 
لثقافة اليوم هي في أن تضع نهاية للتصور النزّاع 
إلى الهيمنة فى الثقافة الغربية واستبداله بتصور 
سامفوني متناغم: باستنطاق حِكّم العالم 
اللاغربي حيث تغدو المشكلات بعدئذ مطروحة 
على مستوى الكوكب. ولا يمكن أن تحل إلا على 
مستوى الكوكب؛ وهذا بمياشرة حوار حقيقي بين 
الحضارات مع الثقافات غير الغربية!'". ويؤكد 
لاتوش بدوره «أنْ العالمية الحقيقية الوحيدة التي 
يمكن تصوّرها لا يمكنها أن تستند إل إلى إجماع 
عالمي حمّاء وهي تمرّ من خلال حوار أصيل بين 
الثقافات. ومثل هذا الحوار ممكن. كأن امكانية 
الحوار قائمة. وهولا يمكنه أن ينجمح الآ إذ! كان كل 
طرف مستهدًا لتقديم تنازلات. ونحن نشارك 
الاقتناع بأن كلّ ثقافة تملك الكثير الذى تعلّمه 
للثقاضات الأخرى. وبأن بوسعها أن تفتني 
بإسهامات عديدة ''. وعلى كل حالء ومهما كان 
الوضع. نقول مع برهان غليون: «تبقى الثقافة؛ 
لآنها تشكل الدائرة الأكثر ليونة في النسق 
الاجتماعي. أكثر قطاع مقاومة لسيطرة السلطة,. 
وهي لهذا السبب الأداة الأكثر ضمانًا لاستمرار 
الامة (...). هكذا التجأت الشعوب التي حظم 
الاستعمار دولها. والتى دمّرت اقتصاديًا. أو 
استبدلت باقتصاديات رأسمالية مختلفة أو 
متعارضة مع اقتصادياتها. الى الثشقافقة. 


أفاق الثقافة والتواث_ 


واستطاعت بعد عشرات السنين أن تؤسس من 
جديد دولة جديدة. وان تياشر بيتعظيم جديد 
للافتصاد..!'. 

فالحفاظ على المقومات الخاصة يتقويتها عن 
طريق الفهم المتجدد لها وتفعيلها لتعمل في واقع 
الحياة: وي الوقت نفسة ثمية فدراتها الانفتاحية 
وامكاناتها الاستيعابية.. كلّ ذلك كفيل بأن يؤهل 
هذه الثقافة في الوقت ذاتهء لأن تصمد في وجه 
الأعصارء وأن تساهم فيه يما تمتلك. لكن دعنا 
نكون أكثر دقّة فى تناول هذه المقومات داخل بيتنا 
العربى والإسلامي إذا كان الاتفاق حول كون 
ضرورة تنميتها وتمويتها هو السييل الوحيد 
للمقاومة والصمود والمسالمة والانخراط؛ فالحلبة 
طبمًا لا يمكن أن يلجها إلا الآقوياء برأسمالهم 
النقدى. وبرأسمالهم المعنويء والآ ما للضعيف 
إل التبعية والانسحاق. ونحن نوجه خطابنا هذا إلى 


من يؤمن برسالة التثاقف وضرورتها الدينية 
والتاريخية والحضارية.. مستبعدين كل أشكال 
الرفض للآخر أو للذاتء وكلّ أشكال التلفيق التي لا 
تقوم على أسس ومعالم مرجعية ومنهجية واضحة 
تؤطر التثاقف وتوجهه نحو مشاركة حقيقية لا 
صورية. وايجابية لا سلبية؛ تنتفع بها الذات كما 
ينتفع بها الآخر. 
١|ع؟‏ - ملاحظات حول مغهوم ,النثافف؛ في 
الفكر العربي المعاصر 

تقدّم أن التأهيل الذاتي المنطلق من المقومات 
المحلية بالرفع من الأداء التقافي وتمتين بنيانه 


ا 
0 


وأسسهة:؛ وجعله أكثر فاعلية واستيعابًا لشر طي 
مهرب متها لولوج عالم المدافعة والتغيير. التاهيل 
الذى يحرّرالضكر والثقافة من أفات عصور 
كثيرا من التقييدات والتضييقات بدل الطايع 


1 
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الانفتاحى الاستيعابي الذي تسمح به أصول الشرع 
ذاتهاء وتحررها - من جههة أخرى - من مظاهر 
الاستلاب والتيعية وعقدة تفوّق الآخر. وهذا يتطلب 
أوّل ما يتطلّب فى الحالين معا مراجعة تصحيحية 
بل تطهيرية لكثير من أشكال التحريف والعفن التي 
لحقت فكرنا وأصابت فيه مقاتل عدّة. 
يتطلّب العودة الى إعادة بناء كثير من المفاهيم 
المؤطّرة لهذا الفكر. وبخاصة تلك التي تمتلك 
قدرة على التوجيه والتأثير؛ إن بحكم وظيفتها 
الأصلية. وإن بحكم ما أعطاها الاستعمال والتداول 
قديمًا وحديثًا. اعادة بناء شاملة تطال الجانب 
التصوّري المرجعي لهذا الفكر. والجانب الآلي 
المنهجى ضيه!”'. 


من هذا المنطلق أود إبداء بعض الملا حظات 
حول مفهوه التثاقف ذاته في استعمالات بعضص 
المفكرين العرب. هؤلاء المقكرون: وان كانوا 
مصتّفين عمومًا في الاتجاه القومي: أو حتى 
العلماني المعتدل. فإن بعضًا منهم يصئف نفسه 
كاتجاه ثالث بين اتجاهين سائدين: «أتجاه الانيهار 
بالغرب الثقافضي والمتمادي معه» و«داتجأاه 
الراقضين له (الغرب). والمستنفرين ضدمه». 
أمًا الاتجاه الثالث - حسب أحد المعبرين عنه 
بوضوح. واقصد الدكتور عبد الإله بلقزيز: فهو 
«تيار التثاقف النقدي». «الذي لا نعثر له على أشياه 
ونظائر في المجتمع الاهلي»: والذي يؤمن ب «كونيّة 
المعرقة ومقولات العقل ومنظومة المفاهيم التى 
تنهض عليها فكرة الحداثة». وهو «الأكثر توازنًا فى 
الوعي العربي المعاصر. وعلى صعيد إدراكه للغرب 
والثقافة الغربية بالذات. وموقف الفرادة والتميز - 
في موقف هذا التيار - في تحرّكه على آرضية من 
التمثل للثقافة الغربية صلبة: فهو يبدي ساتر أنواع 
الانفتاح عليها دون تردد (...) لكثّه يبحفظل لنفسه 
- في الوقت ذاته - حق مساءلتها واخضاعها 


للنظر النقدى لعيار درجة مطايقتها للحاجات 
الاجتماعية والفكرية للمجتمع العربي. ينتظم 
منطق هذا التيار وعى حاد بالحاجة الى ممارسة 
«الآخر و دهده فى الان نفسك! ”1 

كانت تلك نتف تعريفية لهذا الاتجاه تصورًا 
ومنهحا. الاتجاه الدى يحترز اصحايه عن أن يكون 
تلفيقيًا انْتمَائَنًا بينى الاتجاهين: فهواد يؤكد 
الإنتماء الى التاريخ والحضارة واللغة.. يرقضص فى 
الوقت ذاته «أي انغلاق تراثي». و«أيّ التزاه 
بالماضى». كما يرقض: إذ يؤكد انفتاحه. ناهلاً من 
الغرب. أ شكل من أشكال التيعية والإلحاق 
والاستلاب. هوادذًا -_- كى نظر أصحابه 3 «تركيب» 
معرفى له شروطه الخاصة فى النقد والانفتاح. 
لكن. لثن كان هذا الاتجاه واضحا فى مسألة 
الانفتاح الكامل المشروط بالممارسة النقدية 
ودرجة النفع... وهي امور ينيغي تقريرها وتاأكيدها 
فى علاقة الذات بالآخرء فإن الفامض الميهم 
يبقى في تحديد مرجهية الذات ومكونات هذه 
المرجعية. 


ولعل السؤال الكبير المحرج المتوجه على هذا 
الاختيار ذي النزوع القومي خاصة. هو في عدم 
حسمه: وبشكل واضح. مع المعطى الإسلامي 
(الوحي) كأصل أوْل لهذه المرجعية. ومحرّك أول 
للذات العريية والاسلامية.. واكتفائه بمحددات 
أخرى للذات هى إنجازات تاريخية لا تعدو أن تكون 
شكلا من أشكال التجلى الحضارى لهذا الدين؛ 
ثقافة ولغة وترافًا وتاريحا.. الخ. هذه التجليات 
التى ققدت قاعليتها بانفصالها عن محركها الآول: 
ولم يعد بإمكانها أن تشتغل للقيام بوظائف الوحدة 
والتكامل والنهضة والتقدم.. «المحرك الأول». 
الذى يَرُنَها بسننه الدينية الشرعية الناهضة 


بالذات. على سننه الكونية القدرية النأاهضة 


بالمجتمع. نحو قيم الخير والصلاح قي الحال 
والفلاح في المال. 

ولا شاك أنَّ تجربة ما يناهز القرن من الزمان 
من العمل تحت ظلّ تلك الشروط والمكونات. مع 
طموحات كبيرة أو صغيرة: معظمها - إن لم يكن 
كلها - قد انتهى الى نتائج مناقضة لتلك التي كان 
يطمح إليها - بل يحلم بها. حيث تركزت على طول 
العالم العربي وعرضه «قيم» التجزئة بدل الوحدة. 
والنزاع والخلاف بدل التعاون والتكامل. وتصحم 
منطق «الأنا». وتكرست التبعيّة بكل ألوانها بدل 
التحرّر وخدمة المصالح القومية..'*''' الخ. 

انَّ التثاقف النقدى مع الآخر يستلزم مسطرة 
فى النقد تقوم على اليات ومناهج منطلقة من 
الذات. والذات ليست فى العمق إلا الثقافة 
الإسلامية بسقيمها وسليمها. وليس من سبيل إلى 
تغيير ذى انتماء حقيقي للذات إلا أن تكون الآصول 
المرجعية الكبرى للذات على راس آلاته النقدية 
الفاحصة سواء تعلق الآأمر يمايفد على هذه 
الثقافة من خارجها أو يما ينمو في أحشائها من 
تشوهات وتحريفات. 

ترى ما معنى الانتماء إلى ثقافة وحضارة 
وتاريخ اسلامي بلا إسلام موجه5! 


إنهذا الاتجاه كما يصرّح كثير من بناته 
ومنظريه يربأ بنفسه عن الالتواء والنفاق العلماني 
الذي يميز بين«الإسلام الوحي» و«الإسلام 
التاريخ». فيطعن في الأول من خلال الثاني ثم 
يلفيهما معا ويريح نفسه - واهمًا - من أىْ تبعات 


عقدية وتشريعية. في الوقت الذى يلتمس فيه 


أصولها وثوابتها التي بها كانت ولا تزال ذاتا. لَزم 
حمل ما هو أصل ومنطلق ثابت وقار أصلاً ومنطلقا 
ثابنًا وقارًا وجعل ما هو متحرك ومتغيّر متحركًا 
ومتفيّرًا. فإذا تم التسليم بربانيّة الوحيء والتمييز 
فيه بين دوائر الثبات والمرونة والقطعيات 
والظنيّات. ثم تجليات ذلك في تاريخنا. أمكن - 
من جهة - أن نستوعب عملية التصحيح الثقافي 
الداخلية؛ وأن ندرك - من جهة أخرى - حدود 
التشاقف وتخومه مع الآخر. اما أن نجعل عملية 
التشاقف قائمة على تاريخ بلا أصول وحضارة بلا 
أسس وقيم.. أو قل قائمة على متفيّرات يلا ثوابت. 
غلا شيء يضمن. مهما كان سلاح النقد حادًا. 
الصمود أمام تيار العولمة الكاسح. وهل نعدم 
شواهد من تاريخنا انهزم فيها المسلمون 
وانتصرت الميادىء؟ بل هل كان الفتح الذى به 
تحقّقّت العالمية الأولى فْتَحًا الا بهذه المبادىء 
والاصول؟ 

للأسف لقد تأسّست فى تاريخنا الفكري أشكال 
من الثقافات الوهمية والزائفة غدّتها مؤثّرات 
خارجية قديمًا وحديئًا. وتأسست بذلك عوامل من 
الفرقة والتجزئة «المذهبية» في مدارس واتجاهات 
قائمة بذاتها؛ تنتمي إلى أحد طرفي المعادلة. 
المعادلة التى ابتدأت ب «أهل الرأى واهل الأثر» 
و«العقل والنقل» و«الحكمة والشريعة»: وتيلورت إلى 
«العلم والدين». و«الدين والدولة». و«التراث 
والتجديدء». و«الأصالة والمعاصرة». و«الحداتة 
والتقليد»... واللائحة مرشحة لإنجاب المزيد. 


للاسف ابضا. أن مناهح التاريخ والدراسة لهذا 
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للدات اصولا ومراجع اخرى خارجية يدين لهما 


الفكر بمذاهبه الفقهية والعقائدية وتياراته الفكرية 
بول - اكير والتزامات اكثر. 


والفلسفية لم تعمل على أحياء وانضاج «ثقافقة 
الوحدة» المؤطرة للخلاف والمستوعبة له بقدر ما 
أرخت ل «الفرق بين الفرق» ول «المئل والتحل» 
وتعمشت في أسباب الخلاف تأصيلاً وتفريعا. 


ع 


ان المنهج العلمي القائثم على النقد أساسا 
بعنضصى تمعخيصن مصهوح الانتما:ء و«الولاء» للذات 5 
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للاخر. هاذا تمحص للذات لزم من ذلك التزام 


إن القرآن الكريم. وهو نص قد أعلى من شأن 
العقل بما هو فعلٌ وإنجازء أيّما إعلاء؛ وناط به 
مهمة الاستخلاف والتكليف والتعميرء وأمر - وهو 
تحن - بارتياد العالم المشهود آفافًا وانفسا؛ وحض 
على العلم وطلبه. وجعل من عالمية رسالته ودعوته 
فضاءٌ لتعارف الحضارات والثقافات وتحاورها.. 
حيث أثمر كل ذلك معرقة اندمج فيها العقل 
بالنقل. والعلم بالدين؛ والأصيل بالمعاصرء معرفة 
استوعيت معارف الشعوب المفتوحة وثقافاتها على 


أم دخيلة:؛ التي فرقت أكثر مما وحدت. وباعدت 
أكثر مما قاربت.. بإعادة بنائها على أصول الشرع 
في انفتاحها واستلهام الخبرات والتجارب 
التاريخية. التي كانت إحدى تجلياتها الإيجابية: 
أمرٌ وحده كفيلٌ بوضع الآمة في مسارها الصحيح. 
ومفهوم التتاقف غير شاد عن هذا الاطراد. لكن 
فبله نقول لدعاته بضرورة إعادة بناء الثقافة التى 
تنتمي إلى الذات على أصول الذات؛ لتتحمّق بشرط 
كامل؛ أذ كلما كان هذا الشرط كاملا كان التثاقف 


اختلافها. امكانات هائلة فعلاً للتشاقف يتيحها هذا 
الدين بكونية رسالته؛ تتجاوز كل دعوات الانفتاح 
الجزئية والميتورة التي غاليًا ما تنتهي إلى تبعية 
واستلاب. 


مثمراء والإخلال بشرط من شروط الذات. أو اصل 
من أصولها هو فقدان لروافد ودعائم تسند هذه 
الثقافة في تداضعها مع الثقافات الأخرى وتضعف 
حظوظ النجاح والإيجابية فيها. فكيف إذا كان 
الإخلال: جزءًا أوكّلاً: بأصل الأصول وشرط 


م 


يبقى ان تغييرا جذريا ومراجعة عميقة لكثير 


دا 
اط لا 


32 المفاهيم والتصورات السائدة وأصيلة» كانت 


١‏ - مشكلة الثقاطة: ؟١.‏ الوطن والأمّة). وكل مسن بإحداها مسن بالهوية الثقافية 
والعكس صحيح. والواقع أنه لا يمكن الفصل بين هذه 
المكونات. ويمكن التعبير عن أيّهما بالأخرى بشكل أو 
بآخر. ولهذا نجد تكرار العناصر المكونة لهما. في حين 
أنّه بالإمكان التعيير عنها بلفظ جامع هو الامّة بوصفها 
ايضًا جغرافيا وتاريخ. وتجسيدً! قانونيا للوحدة. سواء 
تعلّق الآمر بالمفهوم الكلّي أو الجزئي للفظ. وأيضا 
اضافة مكونات أخرى أساسية ومحددة للهوية الثقافية 
وعلى رأسها الدين. ثم اللغة والترات.. الخ. انظر بهذا 
الصدد: المسألة النشافية. 


؟ - المصدر السايق: .6١‏ 

؟ - المصدر السايق: 17 -15. 

:- المصدر السايق: 11 . 

© - المصدر السابق: *لا - 9/8, 

١1-العولمةوالهويةالثقاقية..‏ عشر أطروحات. مجلة 
المستقيل العربى. خ: 11 . 

- اشتيال العقل. محنة الثقافة العريية بين السلقية والتبعية: 
110 


/ - العولمة والهوية الثقافية: .١6‏ ويقترح الكاتب شروطا - العولمة والهوية الثقاهية: .١4‏ 
غريبة لاستكمال الهوية الثقافية. ذهذه عنده لا تكتمل الآ 
اذا كانت مرجعيتها جماع الوطن والأمّة والدولة لتنشد 
العالمية وتقدر على الأخد والعطاء: الوملن ( الجغرافيا 
والتاريخ ) : الامة (النسب الروحي الذي تنتهجه الثقافة 
المشتركة). الدولة ( بوصفها التجسيد القانوني لوحدة 


٠‏ - أريعة أآطروحات حول عولمة امريكا.. مجلة التقاقة 
العالمية (ع 86): /ا0. 

١‏ - فى خلل نظام العولمة هناك حديث أيضا عن «الجريمة 
العابرة للحدود.. انظر في ذلك مثلا (فخ العولمة: 


الاعتداء على الرقاهية والديمقراطية): 51. 


١ت‏ لت ع ا ان تن ا اف و و ناس الج اب ا ل ا و ع ل اه 0 
يي ا دل يم 1 ا ع 0 1 ل 0 1 ا 

: ا" ١‏ السام لباكلا ] ا رضن احطل 13 | 1 لاك ١‏ 

١ 2 5: :‏ .2 ل 

0 : لى ا 1 0-6 

: 3 3 لسري رت وا للا رد 1-7 1 ' : 3 

السو و و سيا ا ا ا لا ا ا ا ا 117 


١‏ التطلعات واحد. 
؟ - تغريب العالم: 807. اللامال و وأحد 


, ١١ المصدد السايى: 25 5 - مشكلة التقاقة: ىر‎ ١+ 


107” - المصدر السايق نفسهة: ١١6‏ 

8 - من أجل حوار بين الحضارات: 555. 

9 - إن لم يكن بمعنى المطابقة والتماهي ذبمعنى الخضوع 
والتبعية والولاء. 

٠‏ - أي منظور لمستقبل الهوية في مواجهة تحديات العولمة. 
فى: العولمة والهوية «سلسلة الدورات»: 87. 


+ المصدر السايق: *6. 

6 - سورة البقرة: .50١‏ 

5 - سورة الجحرات: ١١‏ 

با - آل عمران : .1١‏ 

- العنكيوت :43. 

6 التجل : 156. 

.51 : المقرة‎ - ٠ 

-١‏ حدّثني الدكتور محمد أركون. في حوار مطول عن يعض 
مايلاقيه من تهميش واستبعاد ونعت بالرجعية والتعايدية 


./65 المرجع السايق نفسة:‎ - ١ 

706 - انظر يبخصوص هذا التعبير ودلالاته كتاب «قخ العولمة»: 
. وقد أطلق بعضهم تسمية قريبة ومماثلة للعولمة 
بوصفها «صيغة جديدة لنظام رأسمالىي توريو». ينظر 
الإسلام والفرب والعولمة: ١/ا‏ - 75. 


والتطرّف.. كلّما حاول أن يقف موقمًا فيه بعض الحياد 
من القضايا التي تهم المسلمين والفكر الإسلامي في 
الغرب. هذا علمًا بِأنّه أمضى نحوًا من ثلاثة عقود في 
الدعوة إلى العلمانية وانماط التحديث الغربي: وتطبيق 4 - المصدر السايق: 44 

مناهجه المختلفة على الفكر والتاريخ الإسلامي, بل لم 6 - تجدر ملاحظة أن تصور الكاتب عن الإسلام عموما لا 
يجد حرجا أن يدون هذا الشعور باألدونية والتحقير رغم يخلو من أثر استشراقي وبخاصّة في مسائل كالحدود أو 
قيامه ب«الواجب» في بعض كتبه؛ وبخاصة كتاب في مقارننه له بالمسيحية. 

«الإسلام وأوريا الغرب.. رهانات المعتى وإرادات 5- تغريب العالم: /؟١.‏ 

الهيمنة«الذي وقعه لي وطلب مني أن أبلغ مضامينه با" - المصدر السايق نفسة: 2.158 

وفحواه بأسلوبي الخاص. فهو كثير الشكوك من كون 8 - من أجل حوار بين الحضارات: .1١‏ 

قرّائه في العالم الإسلامي بخاصّة لا يفهمونه كتير 06 - المصدر السابق نفسه: 75*. 


ويظلمونه كثيرا: ( كذا قال). 0 2 تغريب العالم:8١1.‏ 


١1خ‏ - الوعى الذاني: 351 
؟؛ - لاحظ مكلا أنْ: التحديد, التحديث: النهضة؛ التقده: 
1 - المصدر السايق: 35/8. ١71‏ خيير.الإحياء...بلالاجتهاد. وغيرهامن 
0 - لا يهمى طبعا أن حديت الكاتب كان قبل انهيار الاتحاد المصطلحات الأصيلة لغةٌ وشرعًا. أصبحت تحت ضغط 
السوقياتي والمنظومة الشرقية الاشتراكية عموما. حيث تفوق الآخر لا تنظر إلى ما تطمح اليه الا من خلال هذا 
كانت تشكل قطيًا منافْسًا فى الزعامة ل (الولايات النموذج الجاهز الناجز. واذ! أضيف إلى هذا التقليد 
المتحدة الآمريكية). لكن التحليل الثقاضي للكاتب يبقَى تقليدٌ تاريخي آخر عطل تلك المفاهيم عن العمل قرونا 
مطردا مستوعبًا لكل أشكال التكامل الثقافي بين المراكز من الزمان. وضّحت جسامة مهمة التحرير المفهومي 
الحضارية المتعددة. ويخاصة تلك التى بدا يُفرزها هذا من التقليدين. وقد قمت بجرّء من هذا العمل حي 


؟؟ - تقريب العالم: 14. 


7؟ - مشكلة الثقاقة: 15١5‏ . 


الاستغراد الأمريكي أو يدفعها باتجاه المنافسة الحادة أطروحة لدكتوراه الدولة من خلال مفاهيم تنتمى الى 
كالوحدة الاوربية. والقوى الآسيوية: اليابان. الصين. وما الحقل الإسلامى هى (الاجتهاد والتجديد. والاتباع 
كان يعرف «بالنسور الاسيوية.... آمّا بالنسبة للعالم والتقليد..). ومفاهيم تنتمي الى الحقل «العربي» ضي 
الإسلا مي فالامر على رتابته منذ التوزيع الاستعماري على (الأبديولوجيا. الحداثة. التخية.. ). ومفاهيم ذات طابع 
الرغم من تواهر مقومات الوحدة والتكتل على الأصعدة استيعابيى مؤطر هى ( الأمّة العالمية. المرجعية) اضافة 
والمستويات كافة. يوطرها تاريخ ديني حضارى واحد. الى مفاهيم أخرى من العائلة نفسها. حيث تم الوقوف 
وحاضر هن المعاناة والمشكلات واحد . ومستقبل من فعلاً على مظاهر كثيرة من الخلل الناتح عن التقليد 


] 3 


2 

0 ا 3-7 

ا 7 :::.:: > الطوير 

- 3 ويا ا 0 ١‏ 0 

: لسك 8 | 0 

ل ااي ملي يم 

2 0 1 00 : 

4 ا اله 
07 1 اخ 0 ا - 


التاريخي والتقليد المعاصر. بما هما إلغاء للعمل والواقع: 
وتكبيل للأمّة عن أي انطلاق حقيقي؛ وتفويت لكتير من 
فرص الوحدة والتعاون: وقفز على أصول الشرع والعقل 
والواقع. 
45 -انظر بخصوص هده التقول والتعريفات: العولمة 
والممائعة. دراسات فى المسألة الثقافية: 15 - 414 - 
١٠١ , ©‏ وما بعدهأ. 
3 - لا يمنع هذا طبعًا من إقرار بعض إيجابيات هذا الاتحاة. 
كارتباطه بفكرة الوحدة والتعاون؛ وتركيزه على مقومات 
تاريخية بعيتهاء وإنشاته فكرًا بل ثقافة بكامل أدييّاتها 


- اربع أطروحات حول عولمة أمريكاء لميشيل طلوع. مجلة 
الثقافة العالمية؛ العدد 86:-1553. 

الاسلام والغرب والعولمة: لحسن أوريد: كتاب الجيب. 
منشورات الزمن. 1555م. 

- اغتيال العقل. محنة الثقافة العربية بين السلفية والتبعية. 
ليرهان غليون. ط؟. دار التنوير للطبياهة والنشر 1581اه. 

اي منظور لمستقبل الهوية فى مواجهة تحديات العولمة؛ 
في العولمة والهوية: لمحمد الكتانى: سلسلة الدورات.؛. 
أكاديمية المملكة المغربية: ٠411اه/‏ 1551م. 

- تغريب العالم: لسيرج لاتوشء. تر. خليل كلفت: ط؟. نشر 
ملتقى تانسيفت. البيضاء. 1595م. 

- العولمة والمماتعة. لعبد الإله بلقزيز. دراسات في المسألة 
الثقافية: سلسلة المعرفة للجميع؛ 1599هم. 

- العولمة والهوية الثقافية. لمحمد عابد الجابري. مجله 
المستقيل العربي. العدد الرابع. /1955م. 


لمناصرة المكونات المحليّة كمرتكزات للذات امام 
موجات التغريب والاستلاب.. لكن إفراغ تلك المكونات 
والمرتكزات من معناها الروحي الحيوي جعلها تعرف 
حالات ارتدادية ونكوصية قوية كما تقدم. وإذا اضيف الى 
هذا البداية العلمانية للفكر القومي ذاته وتشيث طوائف 
منه بهذا التوجّه إلى الآن. أمكن الوقوف على مواطن 
الخلل الحقيقية فى الأسس المرجعية لهذا الاتجاه. 

انظر محاولة للمراجعة والتصحيح فيها كثير من المعاني 
المتقدمة في: الفكر القومي العربي: حاضر ومستقيل. 
مجلة المستقيل؛ غ /151. 


- فخ العولمة:؛ الاعتداء على الرفاهية والديموقراطية. لهانس 
بييترمان وهار الدشومان؛ تر. عدنان عياس على. طا . 
سلسلة عالم المعرقة. الكويت؛ 1539م. 

-الفكرالقومي العربى: حاضر ومستقبل. لمحمد عابد 
الجابري. مجلة المستقيل العربي؛ ع 1519/ س8ا/ 1115ام. 

- المسألة الثقافية: لمحمد عابد الجابرى. طا . مركز 
دراسات الوحدة العريية. 1555ه. 

- مشكلة الثقاقة: لمالك بن تبى. تر. عبدالصيور شاهين. 
ط؛؛ دار الفكر. ١5‏ 1١اه/‏ 1541ام. 

- من أجل حوار بين الحضارات: لروجيه غارودي. تر. ذوفان 
قرطوط. ط١‏ . دار النفاثس. ١511١اه/‏ -155م. 

-الوعى الذناتي) لبرهان غليون: المؤسسة. ط”. العربية 
للدراسات والنشر. 19957ه. 


أقسطاة - لد 115 فلدنو15! - لد و4195 
ماع11 لدسطانان) غه لمتتسمل نراعع دن 4م 
ماع11 اسه عسألدة 10١‏ ادع لتزو1؟ - أ فستال 


أفاق التقساضة والتسسرات 


تصدر عن مركز جمعة الماجد للثقافة والثترات 


)| ع 052 بجعلا عم0 صهطا عرموانا 5 أ0 # 
للأعداد : # وعلاذ5! عدد النسخ : : 1865م00 أ0 # 


ابتداء من تاريخ : : 10216 1102م501لات 


شيك | ] حوالة مصرفية | ] حوالة بريدية 
21 أع+(2] عاصمهم8 ع8 اإعانيزه لد 
التاريخ ع ] التوقيع : 5101131101 
_-- سس سس سس م م م مام م م م م م ماه ع ل ع م م ل ع م ل مه م م م م مل م م م مه ع مم 
الاضتراك السدو ' 
داخل الإمارات ىٍِ في الخارج : 
للمؤسسات : ٠٠١‏ درهما. للمؤسسات : 55 دولارا أمريكيا 


للأقراد : 7١‏ درهما. 
للطلاب : 5٠‏ درهما. 
تودع الإشتراكات فى رقم الحساب البنكي للمركز : 45095-001657: بنك المشرق دبي 


مل ممق عدلغان© 15١‏ ععامع© لأزةاا - اق تحانال مغ علودد عط لأمطه كامع جريزهم 
أقطلاط - عامق8 وأمرطوةالا - إق 0490906523 8# .ععم 


أفاق النقسانة والتسسراثت دق - له وقلم 


١151 - نا"‎ 


اشعار بالتسلم 


أدرزعءعء؟1 01 أحاء طدع ع »111011 م 


لبشه 


0 الاسم الكامل : : صمقلا ٠‏ 
' الملؤسيسة : 0 11لا5111| ظ 
' العنوان : عدع :5001 ,| 
ظ صندوق البريد : مومع نمم ' 
' العدن : | أ : .هلذخ 5عبا5ةا عدى النسخ : - 5عأام0ن) ؟0 .0ل" ١‏ 
ظ اهداء ‏ | | 616 تبادل | | 03008“ اشتراك | | مولام 1ءةطلا5 2 ' 
ظ التاريخ : : 2516( ] التوقيع : : 50116 ظ 
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تأشر المنهح الرضدى 


في صماغة الفكر الغربي الو سسبطي 


الأستاذ الدكتور/ عبدالرزاق كسوم 
أستاذ الفلسفة والفكر الإسلامى - جامعة الجزائر 


لم يعرف تاريخ الفكر العربي الاسلامي رجلا خلخل بفكره المفاهيم؛ وزعزع بمنهجه 
المعتقدات, وبلبل بقوالبه العقلية النظريات؛ كما فعل المفكر العربي, المغاربي المسلمء أبو الوليد 


إنه الفيلسوف الذي تجاوز - بعبقريته - حدود ينبوع مناخه الأصلي, الذي فطرت قريحته على 
صشاء شرابه وعذوبته؛ ليبها من معين فضاء آخرء بحم يختلف فى أسس ميطلقاته وتراكيب ذهيبة 


محيطه. 


ا 


لذلك جاء أبو الوليد بن رشد, الأندلسي موطناء العربي ثقافة, الاسلامي معتقدا, جاء ظاهرة 
فكرية خاصة؛ تستوقف الدارس, في محاولة استكناه مقوماته عبقرية» وعناصر النبوغ في تكوين 


شخصته. 

قلنتصور هذه المقومات والعناصر. وقد 
اجتمعت في رجل. لتجعل منه حلقة وصل بين 
حضارات. وثقافات. وديانات. وهل أدل على ذلك 
من متضلع في الثقافة العربية الإسلامية: وقد 
حفظ فراأنها. وتعمّق في فقهها . وأنلم بكلامها 
وتصوفها. إضاقة إلى طبها. وفلكها. يوظف هذه 
العلوم كلها مفاتيح يلج بها أبواب الثقافة الغريية 


من أعلى قمة تفكيرها. مجسدة فى الفلسفة 
اليونانية. وفي قمة تفلسفها ممثلة في ميتاقيزيقا 
المعلم الأول أرسطو طاليس. 

ذلك هو فيلسوف قرطبة أبو الوليد بن رشد 
الفقيه؛ والطبيب؛ والقاضي: والفيلسوف. الدي 
نجح في الجمع بين اللغات العربية. واليونانية؛ 
والعبرية اللاتينية: واللقاء بين حضارتي الغرب 


والشرقء والتوفيق بين الفلسفة والدين؛ ليحدث 
بمنهجه داخل كل ثقائة وحضارة اتباعا ومريدادن: 
يبشرون بمنهجه. وينشرون قلسفته: وينافحون عن 
براهينه وأدلتة. 

واذا كان من الطبيعي أن تبزغ مثل هذه 
العبهشرية فكي سماء الحضارة الشرفية. وتنشر 
معالم معرقتها في شتى الميادين والاختصاصات.؛ 
فليس ذلك بدعاً من التبوغ في الثقافة العربية 
الاسلامية. التي ألفت مثل هذه الكواكب المضينة 
فى دنيا العلوم والمعرقة؛ إنما الذي قد يستوقف 
الدارس. ويثير إعجابه وتعجيه. أن تحدث هذه 
العبقرية العربية المغاربية الإسلامية هضاء رحبا 
لها فى حضارة غريبة عن لغتها ومعتقدهاء هي 
الحضارة الغربية اللاتينية؛ وفي حمل من حمول 
المعرقة العقلية. هوابعد الميادين عن العقل 
المسلم. ونعنى به مجال التفلسف الميتافيزيقي. 
ان ما تطمح إليه هذه الدراسة محاولة الكشف 
عن مدى تأثير هذا المنهج الرشدى في صياغة 
الفكر الفلسفى الغربي اللاتيني في العصر 
المدرسي أو الوسيط: ووضع هذا التاثير في سياقه 
الفكرى الصحيم. بعيداً عن كل احتراف أو 
اجحاف. 
ولعل أبرز ما يستدعى انتباه الدارس المنصف 
لعلاقة الفكر الفلسفي العربي الإسلامي بالعصر 
المسيحي الوسيط طفغيان لون من الشعور الساتد 
لدى عدد كيير من الباحثين الغربيين في تاريخ 
الفلسفة المدرسية. ممن يمكن وصفهم بنفاة 
الإبداع العلمي عن العقل العربي المسلم. المتمثل 
شي محاولة هؤلاء الباحثين ابراء ذمة العقل 
اللاتيني من تهمة وهمية في عقولهم. تتمثل في 
التسليم بتاثر العقل الغربي المسيحي بابن رشد 
العربي المسلم بخاصة. ويافي المفكرين 


المسلمين شك شامة . 


إن في ثنايا هذه العلاقة الدقيقة والعميقة. التي 
تربط بين الحضارتين الإسلامية من جهة. 
واليهودية المسيحية من جهة اخرى. تبيرز 
الإشكالية التى تطبع هذه الدراسة. وهي اشكالية 
تنطلق من قضايا المفاهيم والمضامين. السى 
تتر حمها لغةالمقولات العقلية. وفقواعد النثى 


ليا 


العتمدلك. 


ويدأ الإشكال في معالجة القضية. من محاولة 
تحديد المفاهيم» قهل يمكن القول يوجود قلسقة 
وسيطية في يلاد الإسلام على غرار ما هو موجود 
لدى الغربيين” 
ذلك أنه إذا كان العصرالوسيط. لدى 
المسبحيينء. هوالعصر المرادف للاستيداد 
الديني؛ والإقطاع الاقتصادي. والظلامية الفكرية. 
كما يسلم بذلك بعض مؤرخي الفكر الغربي 
أنفسهم. من امثال جورج شحاته قنواتي «فإن 
العصر الوسيط الإسلامي كان من أزهى العصور 
ثقافياء!''. 

ثم ماذ! تعني الفلسفة الإسلامية تحديدا؟ 

هل تنطبق على هكر متقمص للفكر اليوباني: 
حيث تكون عاكسة محضة لمقولاته ومضامينه: كما 
يحاول بعض الغربيين إثباته. وتجعل فيلسوفاً كأبي 
الوليد بن رشدء شارحاً لأرسطو. أم أن الفلسفة 
الاسلامية ذات أبعاد جوهرية أعمق من ذلك؛ قد 
تنطلق من الفلسفة اليونانية كمقولات:؛ ولكنها ا 
تقتتصر عليها. بل تضمنها علم الكلام. والتصوف. 
وآصول الفقه. وقواعد التنحو الخ؛ لتكون الفلسقة 
اليونانية لونأ من ألوان التأمل العقلى الاسلامي: أو 
ان شثنا الدقة قلنا بلغة ابن رشد: الأخت الرضيعة 
للشريعة: التي تسير في خط مواز لها:. 

بل اننا نقول أكثر من ذلك: إنه لا يمكن هم 
الفلسفةالوسيطية اللاتينية دون العودة الى 


نصوص الفلاسفة المسلمين. «قلا يمكن قراءة 
القديس توما الإكوينيء أو دان سكوت. دون 
الحصول على نصوص ابن سيناء كما يذهب إلى 
ذلك إتيان جيلسن" ". 
وبالمقابل لم يكن بإمكان الغربيين هصم الفكر 
اليونانى بعامة. والأرسطاطاليسي منه يخاصة دون 
تدخل الفلسفة الاسلامية؛ شارحة للنصوص»؛ 
وميرهنة على عقلانية الفصوص. 
من هنا جاءت هذه التيارات المتضارية في 
الغرب في أثناء التعرض لدور فياسوف قرطية 
المؤتر في الفكر اللاتيني الوسيط. وقد تورعت 
هذه التيارات على مد ارس واتجاهات: يطبع بعضها 
الإنصاف والموضوعية. وتدعم الأحكام بالبراهين 
والنصوص. كما نجد ذلك عند كل من روجي 
ارنالديز. ولوى غاردي؛ وموريس دو وولف. ومن 
قبلهم اتيان جيلسن:؛ وغيرهم. الذين حاولوا 
انصاف الفلسفة العربية الإسلامية بقيادة ابن 
رشد. وتقديم دورها المؤثر فى الفكر الغريى 


على أن هناك تياراً آخر يدير ظهره لكل ما هو 
حيث يبخل على ابن رشد. وعلى بافي قلا سفة 
الإسلام من قبل. حتى بلقب شارح لأرسطو؛ على 
اساس أن العرب كجنس. والمسلمين كمعتقد. هم 
ايعد الناس عن التأمل الفلسفي المتعمق. وكثيرون 
هم هؤاء المؤرخون الذين يعتدون على العقل 
الإنساني باحكامهم التعسفية الذاتية العنصرية 
المعادية لروح العلم والتفلسيفف. اللدذين من 
خصائصهما. البرهنة,. أو الموضوعية. والشمولية 
الإنسانية. ويمكن أن نسوق من بين هؤلاء توما 
الإكويني. والبرت آلا كير. وراسمون أول. ولون 
غوتييه. وتيئمان. وفيكتور كوزان. وارنست رينان. 


وفيرناند هان ستيبر شن و عير شم . 


اننا من وافح هذا التوزع فى الحكم. لدى 
المؤرخين الأوربيين. في نظرتهم الى تأثير ابن 
رشد الإيجابي أو السلبي في صياغة الفكر اللاتيني 
الوسيطء نقدم على هذه الدراسة. متسلحين 
بالمنهج العلميء. الذي ينشد الموضوعية. ويبحث 
عن الحقيقة: التى ستظل ضالة كل باحث مؤمن 
يبالشمولية المعرفية العلمية. وبال نصاف فى 
اصدار الحكم. حتى مع المخالفين لنا في الراى 
العقلي. أو القناعة الاعتقادية. 
ابن رشد.. والرشديةه 


لثّن كان أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد 
ابن رشد؛ قد عرف في المنهج الإسلامي بالرجل 
الموسوعى الثقافة؛ فهو القاضي: والفقيه. 
والشاعرء والطبيبء والفيلسوف. وهي كلها 
مجالات تجد من يشاركه فيها؛ ومن يختلف معه 
شأنها أيضاً. اذا كان ذلك هو شأنة فى مجتمعه 
الأصلىء فإن الأمر يختلف في الغرب اللاتيني 
المسيحي. ففياسوف قرطية يأخذ تعريفات شتى. 
عند هؤلاء. سواء من حيث المصطلمح. و 
المضمون: أو المتهج. 

فقد تطور اسم ابن رشد الى مصطلح فلسفي 
خاص. ومنه اشتق مصطلح الرشدية؛ فهغدا 
المصطلحان مثيرين للكثير من المفاهيم. 
والإشكال. 

كلم يعد أبن رشد العلم المفرد. كما عرفناه فى 
الفكر الإسلامي. وانما اصبح ابن رشد المتعدد 
5 “عم :8101111211. هاسمه قى قاموس 
مؤرخي الفلسفة الغربية. يشير إلى شخصية قوية 
التأثير ضي هذا العقل الغربي. حيث انها تعني 
الشارح الأكبر لارسطوء والفيلسوق العربي 
والمتمرد على المعتقد. او الملحد الخ. 
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يك | اث شتركت كلها فى صنع تتوع الحوانب العلمية 
: 0 والفكرية فى شخصيته: لعل أهمها في نظرنا: 


: التنوع في الشكل والمضمون ن لأعمال ابن رشد‎ - ١ 
بحيث لا يمكن وضعها جميعاً في خانة‎ 
اختصاص واحدة:‎ 

أ - فهناك الشروح الصغيرة. وهي مختلفة عن 
الشروح الكبيرة: والشروح المتوسطة. وهي 

ب - أن الاختلاف لا يكمن فى الحجم؛ فثمة تباين 
هائل فى الاراء - نفسها - التي يطرحها ابن 
رشد. وعلى سبيل المثال: كلما كان الشرح 
صغيراً كان ابن رشد أكثر حرية في التعبير 
عما يتصور أنه مضمون الئنص الأصلي'"'. 

؟ - استقلالية ابن رشد في أعماله. فهو «مفكر 
متميز وأصيل.. أبعد ما يكون عن أن يكون» 
تابعاً ذليلاً لأحد. حتى لو كان أرسطوا"ا 


_- التمييز بين تأثير أبن رشد كأرسطاطاليسي 
وتآثيره كابن رشد الفيلسوق المسلم.. وما عد 
في الفرب أفكاراً خطيرة عند ابن رشد هى 
الأفكار الأرسطية. التى أحدثت صدمة عنيفة 
لدى رجال اللاهوت. من حيث صعوبة تحديد 
العلاقة بين الدين المسيحيى والفلسفة 
الأرسطية: فيما يعرف بقضية التوفيق بين 
( الدين والعقل). 
فقد أصبح من المسلم به في فلسفة الغرب أن 
ابن رشد أو 4112880585 كما يسمونه. «هو أعظم 
واشهر اسم. ممثل لما نسميه في الغرب بالفلسفة 
العريية. وان هده الفلسفة قد عرقت يبفضله قمة 
ازدهارها وتهايتهلء!". 
وان من مميزات الفلسفة العربية. التى انتقلت 
الى الغرب. احداثها لثورة عقلية داخل الثقافة 
اللاتينية المسيحية. وإن المحل لهذه الثورة 


الفلسفية العربية ينتهي إلى نتيجة مهمة. وهي أن 
الفلا سفة العرب عموماً. وبخاصة منهم ابن سينا. 
وابن رشدء قد أخذوا عن أرسطو المعلم الأول 
الذي كان يحظى باحترام شامل. وآخذوا عنه 
منهجاً يتمثل على الخصوص. يك التنصور العلمى: 
وقيمةالملاحظة؛ إضافة إلى مجموعة من 
المذاهب الخاصة؛ أتخذها اللاتينيون في العصر 
الوسيط دليلاً منهجياً لهم, هذا مع ملاحظة أن 
الفلاسفة العرب لم يكونوا مجرد مشائين مقلدين: 
بل كانوا يضيفون بعضاً من فهمهم الفلسفى 
الخاص1). 

واذأ كان موريس دو وولف. في كتابه ( تاريخ 
الفلسفة الوسطية) . يذهب إلى القول إن الفلا سفة 
العرب هم الذين مزجوا مذهب أرسطو 
بالأغفلاطونية المحدثة, فإن هذا الحكم. إن انطبق 
إلى حد ماء على الفارابي أو ابن سينا فإنه لا يمكن 
تطبيقه على فيلسوقنا ابن رشد.. ذلك أن الفضل 
يعود إلى ابن رشد فى تصحيح الفلسفة الأرسطية 
عما علق بها من نصوص أو شروح أفلا طونية. 

ومهما يكن: فإن موريس دو وولف يعترف بأنه لا 
أحد من الفلاسفة بلغت شهرته ذروة ما وصلت إليه 
شهرة أبي الوليد ابن رشد'"!. والجدير بالملا حظة 
أن هذه الشهرة قد اكتسبها فيلسوف قرطية من 
المنهج الفلسفي التوفيقي الذي أحدته.. قفي 
تحليله للنص الدينى القراني. والخطاب الفلسفي 
الأرسطيىء وجد نفسه كأنه أمام حقيقتين؛ هما 
الحعقيقة الدينية:. والحقيمّة الفلسفية. وعند 
اخضاعه هذه النتيجة للتحليل وجد أنه بالنسبة 
للدين الإسلامي؛ ينيغي الانتهاء إلى وجود التمسير 
المجازي للقران:. والى وجود الفلسفة. لذلك 
وجدناه يميز بين التفسير اللغفوي للقران. الذي 
يصلح للعامة. والتفسير المجازي. أو التأويل الذي 
هو من اختصاص الفلا سفة. والدي يؤهل وحده 


يس تس شتت م ست تسح دتو ار جوديا ا 1 
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للوصول إلى الحقائق العليا. فالفلسفة إذأ - في 
مفهوم ابن رشد - هي التي تقرر ما هو أثر رواتي؛. 
فى الدين. وماذا ينبغي تأويله من المعتقد . وضي اي 
اتجاه؟ ان هذه الميادئىّ هي التي اعتمدها ابن رشد 
لإيجاد أرضية وفاق بين نظرية المصدر الفناتي 
للعالم: الذي دافع عنه أبو حامد الغزالي. وبين 
نظرية المشاثين القائلة بالخلود أو الازلية؛ وبدلك 
وضع ابن رشد أولى أسس مذهب القول بوجود 
حقيقتين. وهو المذهب الدى اعتمده الرشديون 


اللاينيون قيما يبعد!"'. 


من هذه العوامل كلها نشأ في الغرب مذهب ما 
أصبح يعرف إما بالرشدية اللاتينية؛ أو بالرشدية 
اليهودية: بل أصبحنا نقر اليوم في ثقافتنا العربية 
الإسلامية بوجود تيار الرشدية الإسلامية'''. 


هماذاتء مي الرشدية عند الغرب© ومن 
المفكرون الذى يصح وصفهم بالرشديين: 


إنه على الرغم من وجود صعوية في تحديد 
خصائص وصفات الرشديينء كتيار موحد ينضوي 
تحت لواء مظلة فكرية واحدة: تتخذ لنفسها متجهاأ 
موحدا. بالإمكان القول لبوحود مدأرس متعل ده 


فهناك الرشديون الذين يستخدمون اسم ابن 
رشد للزج بأفكاره داخل مسارات دينية: أو فكرية: 
لتمرير خطاب ديني أو فلسفي أيضاً؛ وهؤلاء هم 
من يمكن تسميتهم بالرشديين الراديكاليين: 
فهؤلاء الرشديون هم الذين حاولوا الجمع بين 
تناقضات الدين المسيحيء: والفلسفة الأرسطية: 
مسلمين مع ذلك بإمكأن احداث قاعدة توقيقية 
تبنى عليها الحقائق الدينية بصيغة فلسفية؛ تكون 
موجهة إلى الجماهير. أو الدهماء. كما تعرفها 
الثقافهة السلا مية. 


1 كي 


من هنا يستنبط هؤلاء الرشديون الراديكاليون 
نتيجة مهمة. وهي أن جل التصورات الدينية - على 


الأقل بمفهومها المسيحي - يمكن إعادة صياغتها 
بإخضاعها لمنهج التأويل؛ كي يتم التسليم بها. 
وان ممالا جدال فيه عندهم أن المتناهج 
الفلسفية تختلف عن المناهج الدينية؛ وان الفلسفة 
- من ثم - تكون أعلى درجة من الدين: وهو ما 
يمثل انحراقاً يالرشدية في مصطلحها . وفي 
مضمونها. عن ابن رشد. الذي يمول بالتوازي بين 
الحقيقة الدينية|[من منظورها الإسلامي]. 
والحقيقة الفلسفية. وإنهما التوأمتان أو الرضيعتان 
المفضيتان الى النتيجة نفسهاء متى نم وعى 
همكذا نتحد يداية الانحراف للرشدية عن 
أصلهاء وهو ما حلب لابن رشد الكثير من العداء 
لدى رجال الكنيسة المسيحيين؛ لأن التسليم بمثل 
هذه الطريقة فى الطرح يفرغ المسيحية من معظم 
مضامينهاء وهوما يثير ثائرة القائمين على 
الكنيسيك. 


على أن في تيار الرشدية اللاتينية اتجاه آخر 
أقل تطرفاً وغلواً. وهو التيار الذي يحاول أن يبقى 
وفياً لروح المنهج الرشديء وإن حاول إلباسه 
القبعة المسيحية؛ وذلك ما تجلى لدى سيجير 
دويرابان!'' وإسحاق البلاغ: وكاسبيء؛ والتاريوني. 
وغيرهم الذين حاولوا - بنوع من الوفاء - عرض 
الفكر الرشدى والتعريف به لدى يفي ملتهم. 
مستندين في ذلك كله إلى فكره الأصيل وبخاصة 
فى قوله: إن «الفلسفة ليست أعلى مرتبة من الدين 
ولا أن الفلاسفة أعلى مرتبة من علماء الكلام؛ فما 
يصح قوله أن كلا من الإيمان والعقل له طريق 
خاص يوصل إلى الحقيقة. ولكنهما يلتقيان في 
نهاية المطاف. وان كانا يلتميان بمنهجين 


هرد كي الجماعة. وهذا بكل تأكيد أمر مرغوب في 


أما مهمة العقل فهي اتاحة الفرصة لاولتك 
القادرين على استخدامه؛ لكي بفهموا لمادا تكون 
الأشياء على ما هى عليه؛ حيث إن الكون في جوهره 
معقولء ومؤسس على مسارات عقلانية. ونحن؛ 
استناداً إلى البحث عن فهم الكون فهماً عقلانيا - 
على الرغم من محدودية هذا الفهم - نشارك في 
العمليات الإلهية التى تتضمن خلق العالم 


3 0 ١؟1|‏ 
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إن ما يمكن تأكيده في هذا المستوى من البحث 
ان الرشديين باتجاهانهم المتعددة يتيئون المنهح 
الفلسفى: ويعلون من شأنه على حساب المنهج 
الدينى: حتى ولو كان البعض متهم يغلف ذلك 
بعبارات فضفاضة. ومضامين غامضة: ولدلك 
كانت نظريتهم هذه موضع نقد. وهوما يعزز 
النظرة القائلة أن من الخطأ التوحيد بين ابن رشد 


والرشديين. 


وهل يمكن أن ينطبق على فكر ابن رشد الأصيل 
ما يذهب إلية الرشديون اللاتينيون حين يدللون 
«على أنه اذ! قيل عن عيارات دينية أنها صادقة 
فهي ليست كذلك: لأنها تقف ضد نتائج الفلسفة. 
ولكن من حق الجمهور القول أن العيارات الدينية 
صادقة اذا كان راغباً في هذا القولء: ولكن هذا 
القول لا يمنع الفيلسوف من الكشف عن كذيها. 
وقد يكون للفيلسوف الرشدى من اللطف ما يمئعه 
من بشد ايمان المؤمن. ولكنه في فرارة نفسه مقتنع 
يكذب معتقداته. وقد قلنا انه من الصعب أن يكون 


هد ا الموقف هو موقف ابن رشد'!". 


إن هذه الامثلة كلها تأتى لتدعم صحة القول ان 
بيناين رشد الفيلسوف المسلم. والرشدية 
اللاتينية أو اليهودية. المتعددة المشارب. تبايئاً 
واضحا. وبخاصة في تحديد العلاقة بين العقل 


والدين. صحيح أن الرشديين الراديكاليين منهم: 

والمعتدلين. ان جاز لنا اأستخدام هذا التصنيفف. 

يلتقون ابن رشد في كبريات القضايا الأساسية في 
جانبها الفيزيقى أو الميتافيزيقى. ولكن الصخرة 
التي تحطم عليها منهجهم ومنهجه إنما هي 
العلافقة بين الدين والعقل.. قفي حين نجد معلمهم 
يضع العمل والدين على خط متواز ومستقيم دون 
طغيان العقل على النقل. نجد أتباعه على العكس 
من ذلك يقزمون دور الدين. ويختزلونه في دو 
ثانوي محضء بينما حين يعلون من قيمة العقل. 
ويمنحونه سلطة طاغية.. وهو ما أحدث ردود فعل 
سيئة ضده لدى المتدينين فى الغرب المسيحي. 


سؤال مهم يواجهنا هنا: وهو البحث عن 
الأسباب الكامنة لتبنى الرشديين لهذا المنهج 
الفلسفى القائم على حساب الدين.. قما سر هذا 
التوجه؟ 

إن الاجابة عن مثل هذا التساؤل نتطلب العوده 
إلى العوامل المحيطة التى كانت ساتدة في المصر 
التيار. 


فقد أدت هزه العوامل؛ بالمشتغلين بالفكر 
الفلسفى. الى «استخدام الفلسفة سلا حأ فكريأ 
للوقفوىف في وجه الإقطاع من جانب الثتيلاء. فكانت 
فقلسفقة ابن رشد المنقذ مماهم فية؛: والممهد 
الرشدية فقد نشأت الرشدية في كلية الفيون 
بباريس. حيث أعلن سادتها أن تأويل ابن رشد 
العخلسعتك أكمل م ليب للعصا ا 
المنهج الرشدي: الخصوصية. . والمقومات 

بين ابن رشد المفكر المسلم المتأصل في 
مرجعيته العربية الإسلامية. والمتفتح على الفكر 
اليونائنى الأرسطاطاليسي. والرشدية الحاملة للواء 
منهجه فى الغرب اللاتيئى المسيحي. بين هدين 


الفكرين خيوط دقيقة يصعب قطعها. على الرعم 
من المحاوللات العديدة النى بذلت بأصرار للقضاء 
عليهاء وإعادة ريط المدرسة الفكرية الرشدية 
بأرسطو يدل ابن رشد. ونفي كل إبداع عربي 
اسلا مي عنها. 
وأيَاٌ كانت مواقف نفاة الإبداع عن تأثير ابن 
رشد فى العقل الغربي اللاتيني: قإن الخصوصيات 
وأ لمقومات التى 5 تطيع المنهج:؛ الدى وصح العلا قة 
بين الفيلسوف العرسى المسلم وبين تلاميده فى 
١‏ لغرب.ه ىا لثى ند تتطلب نوعأا من التدفيق 
والتحفيى. 
فهأاذا كان الفيلسوقف الكبير المعاصر روجىي 

ارنالدير يلح على الخصوصية الفلسفية الكبرى. 
التى بلهبر بها أبو الوليد بن رشد.ء والنى تخاصك 
مماوضعة قية زملاذه من الياحثين الغربيين: 
فيرى «ان من الخطا ان لا نرى في ابن رشد سموى 
هدا الجانب من النشاط |الدى هو شرحه 
لأرسطو:] إذ انه نشأ فى أسرة فقه مألكى؛ وتكون 
الإشكالية.. وانه لمن المفيد جداً البحث عن كيفية 
أدراجه ضمن الثقافة الفقهية الإسلامية. التى 
عمل على توسميع أسيسها الم لمنهحيك لنِشما , أصول 
القشة.. 


فام بها ابن رشد لكتاب (الأورغانون). وكتاب 
(الميادى التحليلية للخطاية). تمتل أهمية 
كيرى..! ١“‏ 


إذا كان أرنالدير يرى ذلك. ويلح على هذه 
المقومات. التي تصنع فكر أبي الوليد. فإن هناك 
غيره من الباحثين يدذهبون إلى عكس ذلك . 
ويرفضون أن يكون ابن رشد حتى شارح لأرسطو 
بالمعنى الدقيق لمصطلح الشرح. فهذا فر دنائد فان 


ستينبر غن الخلا 111500 :"571 <الجهلح|112ن1تل 
يذهب إلى تأكيد عدم وجود اسم بمدرسة رشدية 
خلال القرن الشالث عشر. فيقول في هذا 
الخصوص: «وهكذا فعندما نجد سيجر دوبرايان 
لشفا ةا 15( 513081 يدافع عن اطروحة الرشدية 
ذات الخصوصية المطلقة. فإنه في ذلك لا يعدو أن 
يعلن عن نوع من الوقاء لأرسطو. ذلك أن من 
البدهي أن سيجر وأتباعه لم يقدموا آنفسهم. ولم 
يعرقوا من طرف معاصريهم يبوصفهم رشديين. 
ولكن بوصفهم معجبين متحمسين لامير الفلسفة. 
والمحامين المقتئعين عن استقلالية الفلسفة..». 

وما يمكن أن ننتهي إليه - حسب ستينبرغن 
القول بامكان وجود «رشديين. في القرن الثالث 
عشرء إذا ما عثينا بالمصطلح أنصار مذهب 
طبيعة الواحد الرشدىء لكننالا نجد مدرسة 
رشدية:. ولا تياراً مذهبياً رشدياً. ولا رشديين 
لاتينيينءاذ!ماأردناالحديث عن الفلسفة 
الرشدية في شموليتها. يجب الكف إذأ عن الحديث 
عن الرشدية اللاتينية؛ للدلالة عن المدرسة التى 
يتزعمها سيجر دوبرايان» 2. 

إن ما يذهب إليه ستيتبرغن هو اللاتاريخ بأسم 
التاريخ: واللاتفلسف باسم الفلسفة. وإلا فماذا 


المجلدات والشروح في تحديد معالم الرشدية 
اللاتينية كتيار فلسفي قوي؛ وابراز خصائص 
منهج فلاسفتها ومقوماتها وفي القرن الثالث عشر 
بالذات. 

ثم ماذا نفعل بالمحاكمات. وفرارات المنع 
والمصادرة. الناحمة عن رجال الكنيسة:. 
المتعلقة يالفكر الرشدى وأتباعه خلال المر حله 
نفسها؛ غير أن المفكر نفسه ما يلبث أن يعود 
للقفز على بعض المراحل. فيجير على التسليم 
بوجود تيار رشدى. لكن ليس مع سيجر دويرابان 
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فى القرن الثالث عشرء وأنما مع جون دو جائدان 
انام لم1 ع2 احثظل وفى القرن الرايع عشر. فهو 
فى هذه المرة يحاول أن يقلل من تأثير دور 
الفيلسوف العربي ليربطه دوما بالمفكر الغربي 
اليوناني أرسطو. 
يقول ستينبرغن: «إن الرشدية اللاتينية قد 
نشأت في باريس في بداية القرن الرابع عشر مع 
حون دو جاندان. ذلك أن هذا الفيلسوف - يتكفل 
فى هذه المرة ولحسايه الخاص - بالفسلفة 
الرشدية فى مجموعهاء ويجعل من فيلسوفها . 
إضافة إلى أرسطوء المعلم الفكري له. فجون دو 
جاندان قد أرغم منذ بداية اشتغاله بالتفلسف على 
أعجابه اللامحدود بالقيلسوف العربي؛ الدي يمثل 
بالنسبة إليه - الشارح والفيلسوف معاً - فهما 
يمثلان أحسن ما أنجبه العقلء. وليس لفيلسوف 
باريس من هاجس سوى اتباع ابن رشد والوفاء 
لفلسفته.. بل ذهب به الأمر إلى احد الإعراب عن 
رغبته فى أن يكون - قرد - ابن رشد»" .. أي 
المقلد الأعمى له. 
هذه - اذا - هى الرشدية اللاتينية دعن 
طواعية: واللاامحدود.. وان هذه الرشدية هي التي 
وجدها في باريس رايمون لول ججصج خدحعءز 
في آثناء إقامته بهاء ما بين .15١١ - ١5١4‏ والتى 
ندد بها. وقاومها على أساس أنها تمثل الطلاق بين 
العقل والعقيدة'"'٠.‏ 


هكذا يتعامل الباحثون المعاصرون في الغرب 
مع الفكر الإسلامي: فى عصر نهاية التاريخ. 
وصدام الحضارات. 

ربما كان التفسير الوحيد. الذي يمكن أن نجده 
لمثل هذه المواقف الفكرية المتعصبة: انها تمثل 
حلقة من سلسلة طويلة: لعل الحلقة الرئيسة فيها 
يمثلها ارنست رينان. 


فقهدا الفيلسوف المتعصب. الذي يبنى مجده 


الفكري على أاكتاف ابن رشد. حين وضع 
اطروحته في جامعة السوربون. ونال بها 
الدكتوراه في موضوع ( ابن رشد والرشدية) 
05 ا الت ا 9 ا لم يمبعة دلك من 
نفث حقده على ابن رشد كفيلسوف مسلم وعلى 
الإسلام كعقيدة. هي تحديده علافته بالعلم. وليت 
أرنست رينان وقف عند نقد ابن رشد والإسلام. بل 
إنه جمع في ذلك كل العرب والمسلمين. حيث نفى 
عنهم كل إبداع فلسفي.: يسيب تمسكهم بدينهم 
الإسلامي. فهوفي اطروحته المناقضة للعلم: 
والمنهج الموضوعي. لا يتورع عن أن يقول لقراء 
رسألته «إن العقيدة الإسلامية تمثل الحاجز الذي 
لا يمكن اجتيازه أمام التفلسف. وإن الفيلسوف 
المسلم كان دائماً إما معجباً بالفلسفة: أو موظفا 
في القصر. وكلما أحس الخليفة بالخوف منها 
تختفي؛ وتحرق كتبها بأمر من العاهل الملكي.. وان 
المسيحيين وحدهم يذكرون ما إذا كان للإسلام 
علماء ومفكرون..*١.‏ 

إن هذا الاتجاه الفكرى المعادي لابن رشد؛ 
ولكل فكر إسلامي؛ والذي تزعمه مؤلف كتاب [ ابن 
رشد والرشدية) نتيجة تراكم عوامل تاريخية؛ أدت 
في النهاية إلى إفراز هذا النوع من التفكير 
اللاقلسفى. 


فعندما نستقرئّ التاريخ الفكرى الفلسفي لدى 
الغرب. وبخاصة في العصر الوسيطء تستوقفنا 
تلك الحملة التشهيرية؛ التي قامت يها جوقة مؤلمة 
من رجال الدين المسيحيء ومن بعض القابضين 
على مقاليد السلطة الدينية وغيرهم. منذ المرن 
الثالث عشرء وكان هدقها الرئيس تحرير العمل 
الغربي. من أي أثر للمدرسة الرشدية؛ أو مأ سمي 
بالهرطقة. وبخاصة في أعقاب إعلان أساتذة كلية 


الفنون يباريس من أن تأويل ابن رشد لفلسفة 


ان هذا التحدى الفلسفي الذي أعلنه أساتدة 
الجامعة قد جوبه برد فعل كبير. تمثل فى نصدي 
أسقف باريس في مارس عام 1517م للرشديين 
منكراً عليهم عدة مسائل. وكان من ضحايا هذا 
التصدى سيجر دويرابان [55؟١ :]١145-‏ 

فقد صدر أمر من رئيس محكمة التفنيش؛ 


ع 


بمثول سيجر دوبرابان أمامه. وأصدر ضده حكما ؛ 
لأنه أقر «بأن فلسفة أرسطوء كما شرحها ابن رشد؛ 
تمثل حكم العقل الطبيعى» '". 

أما أليرت الأكبر. فعلى الرغم من عد بعضهم 
إياه أنه من أنصار المدرسة الرشدية؛ فقد تصدى 
هوالآخر. وبإيحاء من البابا لإسكندر الرابع. 
لمهاجمة الرشدية:. واتهمامها ببث التفرقة بين 
اللاهوت والعقل (الفلسفة)7. مطالباً بتحريم 
تدريسها. وعلى المنوال نفسه ذهب القديس توما 
الإكويني: الذي وضع رسالة في وحدة العمل ضد 
الرشديين. متهماً إياهم بالكفرا”". 

إن هذه الأحكام المنفعلة. من جانب رجال 
اللاهوت المسيحي قد بلورها أسقف باريس إتيان 
تأمبييه 183/1158 8115101158 حين أصدر في شهر 
مارس 1577م قائمة بمثتين وتسع عشرة فضية 
يحرم تعليمهاء منها ثلاث عشرة مسألة تخص 
الرشديين: واهمها: 
١-وحدةالعق‏ ل اليشرىء. واستحألة المعاد 

الفردى. 

؟ - إنكارهم علم الله للجزئيات الحادثة. 


؟-انكأرالعناية الإلهية فيما يخص الأفعال 
الإنسانية. 

: - فولهم يقدم العالم. وياستحالة الخلق من 
العدم. 


6 - قولهم بحقيقتين مختلفتين. فلسفية ودينية. 
حادتتين معأ ( أو الحقيقة المزدودة). 


1 - تقديم الفلسفة على الشريعة. 
+ - إنكارهم للخوارق والمعجزات!”. 

إن ما تجدر الإشارة إليه في هذا المستوى من 
التحليل أن هذه القضايا الواقعة تحت طائلة تحريم 
أسقف باريس لا تعكس حقيقة المذهب الرشدي 
الأصيل. وان كانت تحمل خيوطأً باهتة له. مطعمة 
بفكر أرسطاطاليسيء وهوما يؤكد صحة أطروحتنا 
فى ضرورة التمييز دوماً بين ابن رشد والرشدية. 

على أن مثل هذه الأحكام التي أريد بها 
استتصال الفكر الرشدى من عقول المشتغفلين 
بالفلسفة:. والباحثين فى اللاهوت؛ فد جاءت 
بنتائج عكسية؛: حيث إنها «ساعدت على انتشار 
الأفكار الرشدية: والتعريف بهاء مما جعلها تاأخذ 
من الشهرة والذيوع ما لم تعرفه حتى في بلادها 
الإاسلاميةء التى هي المهد الطبيعي لميلاد الفكر 
الرشدى»!!". 

ولعل من أهم الخصوصيات المحددة للرشدية 
اللاتينية. إضافة الى مسألة التوفيق بين الدين 
والفلسقة. ما عرف عند الغربيين فقما يعد 
بالهرمينوطيقاء أو علم تأويل المقدس من 
النصوص. فالهيرمينوطيقا: نسبة إلى هرمس 
755 الذى هو رسول الإله لدى اليونانيين؛ هو 
علم يرقى بالعقل - معتمداً على فلسفة اللغة - إلى 
منهج فكرى: يمكن من مجابهة سلطة الكنئيسة:. 
التي تحتكر حق فهم المقدس؛ ويجعل هذا الحق 
مشاعاً بين ذوى العقول السليمة متى أحسنت فيادة 
هذه العقول وفق مقدمات منطقية [دينية وعقلية] 


صر حبر جا , 


ضرورة التنبيه الى أن ابن رشد ؛ ومن خلاله 
الرشدية؛ لم يعان من الأحكام التعسفية المتعصبة 
فحسب بل إنه عانى من تشويه أفكاره أيضاًء بسبب 
الترجمة السيثة لهذه الأفكار من قبل المترجمين 


لفكره. ولا سيما اليهودء الذين كانو! حلقة وصل 
بينه وبين الفكر اللاتيني.. فقد أجمع العارقون 
باللاتينية والعبرية على أن ما نقل إلى اللغتين لا 
يعكس الفكر الصحيح لفلسفة أبن رشد. 
فهذا الدكتور عبدالر حمن بدوىي يوجه هدا 
النداء الملح إلى الناحثين فيقول: رأنا لا أنصح أى 
شخص يمحاولة جمع التصوص العربية الرشدية 
الضائعة بالاعتماد على النتصوص اللاتيبية. 
ويبخاصة العيرية. فهي غير دقيقة. ومليسة 
بالمتناقضات وغالياً ما تضيف. إلى نص ابن 
رشدء أو تحذف منه؛ جملاً عديدة: بل عشرات من 
الصفحات"!!* '. 


ويسوق الدكتور بدوي أمثلة كثيرة على ذلك. 
ويخاصة ترجمة (الخطابة) ففيها تستبدل فضي 
الأصل صفحات كاملة مأخوذة من التوراة؛ أو من 
تاريخ شعب إسراتيل؛ لتزيف ونضيف ما يتجه إلى 
عكس المعنى المقصود تماماً في النص الأصلي 
لابن رشد. 
المتخصصين في اللفة العبرية. وهو الدكتور أحمد 
شحلان: فهو يقول في محاضرة قدمها في ملتقى 
ابن رشد بتونس (قبراير - 1594م) يعنوان هل 
فهم تراجمة أبن رشد اليهود الوسطويون لغة ابن 
رشد؟ ومما جاء في محاضرته هذا الحكم: (لم 
يستطع بعض التراحمة أن بتحلوا عن معتقدهم 
وهم يترجمون علوماً عربية إسلامية. هاجتهدوا فى 
تغيسير النص الديني. والاستشهاد القراني 
والحديشي. أكثر من اجتهادهم في الترجمة. وقد 
بدلوا دون وعمى و مسهج جل اللاستشهادات 
الإاسلامية. بما في ذلك اسماء الأعلام حيث 
يصبح ابويكر ( شمعون) ورابعة العدوية (ديبورا) 


وغير ذلك ). 


كما يجب التنبيه أيضاً إلى أن من خصوصيات 
الرشدية هذا التباين بين مفهوم قداسة النص 
عند المسيحيين أو اليهود. وقداسة النص فى 
المفهوم الإسلامي كما يقول به أبن رشد. 

فالئص المقدس عند المسيحيين مثلاً قايل 
للتغيير. والتعديل: والاضافة؛ والحذف. وهو ما لا 
يمكن تصوره في فد اسة النص الإسلامي. 
وبخاصة القراني. حيث إنه في معتقد المسلمين 
كلام من عند الله #لا يأتيه الباطل من بين يديه 


ولا من خلفه تنزيل من حكيم حميد#”". 


في ضوء هذه الخصوصيات. التى اسلقنا. 
والتي تميز رشدية أبن رشدء والرشدية اللاتينية أو 
العبرية؛ مع ما قد يبدو من اختلاف بينهما. يمكن 
القول ان هناك مقومات عديدة تستند اليها كلسفة 
اين رشد. تتيح. عرض خصائص الرشدية 
اللاتيئية على ضوتها؛ وأهم هذه المقومات كما 
يبدو لثاء المقومات الاتية: 

١‏ - المنطلمات العقدية والمعومات العقلية: أن 
المقوم الرئيس لفلسفة ابن رشد هو الإيمان 
الدينى الذى يستند إليه ابن رشد في معالجته 
لمسائل الإلهيات الأرسطية. والميتافيزيقا 
اليونانية. مما يجعله ينطلق من التوحيد أولاً. 
ليتناول في ظل ذلك إله أرسطو. هذا المحرك 
الذي لا يتحرك؛ والذي قد أربك الرشديين 
اللاتينيين في تناولهم لقضية الألوهية. في 
ضوء «تثليث الإله الكنسي؛ وإله أرسطو؛ كملة 
أولى. وإله ابن رشد الواحد الأحد»: 

7 - المقوم الثاني لفلسفة اين رشد. ومن خلالها 
الرشدية اللاتينية. معضلة (الوحدة) وحدة 
العقل.أووحدةالحقيقة. أو ازدواجيتها. 


وحصر ورم البحث عن أذاة وصل بين التصور 


الديني في مفهوميه الإسلامى والمسيحي أولاً. 
وفى علاقة ذلك بالتصور الميتافيزيمى 
الأرسطي. والتصور الديئي. 

؟ - المقوم الثالث أزلية العالم وخلوده. كما تبيرهن 
عليها الميتافيزيقا اليونانية عموماً. ولا سيما 
الأرسطية منهاء والتصور الديني؛: ويخاصة 
الإسلامى منهف الذى لم بخل من الاضطراب ؛ 


سواء لدى ابن رشد أو الرشديين اللاتينيين. 


في حين يذهب المفكرون المسلمون من عير 
الفلاسفة إلى القول بخلق العالم وحدوثه. ومن ثم 
امكانية فنائه. وهو ما يشاركهم فيه. على نحو ما . 
المسيحيون:. يقف اين رشد ممزقاً بين فناعته 
الدينية وبرهنته العقلية. ممأ جعله يلجأ إلى قول 
غامض:. ويخرج به من الارتباك؛ ودلك في فوله: 
«إن العالم مخلوق بإرادة قديمة». 


أن هذه الك خصائص وا لمقومأت هى أ لتَى 
انعكست على الفكر العربى اللاهوتي. فأحدثت فيه 
هذا الاضطراب الذى ذكرنا جانياً منه. والذى 
يتوزع بين مؤيد ومخالف للرشديينء وما نتج عن 
0 دلك من مصادرة للعقل . ومحاكمة للفلسيقة ؛ 
واضطهاد للرشديين اللاتينيين. 


المنهح الرشدي: المرجعة والتاثير 


في صياغته لمنهجه الفلسفي. من منهجية المعلم 
الأول ارسطو: الذي يعذه من أبرز العقول التى 
عرفتها الإنسانية. يتخذ فيلسوف قرطبة من 
الشريعة الإسلامية. الينبوع الأول الذى يستقى 
مدة. خيوط الصياغة الفكرية لمنهجه؛ على أن هي 
هدم الازدواجية المرجعية. المي تطيع المنهد 
الرشدي. الدى يدق خلب صاحبه على دقات 


التوقيت الأندلسي؛ ويتأمل عقله على ميزان 
المقولات اليونانية في هذه التكاملية بين العقل 
اليوناني وفلسفة العقيدة الإسلامية. تقف الرشدية 
اللاتينية فى الوسط تنظر ذات الشرق. وذات 
الغرب. أصلها في الغرب الإسلامي. وفرعها ضى 
الشرق اليوناني. وقلبها موزع بين باريس. ويادو. 
وأكسفورد. 

إن هذه المرجعية هى التى حدث بمؤرخي الفكر 
اللاتينى عامة. والكنسي منه خاصة. ولاسيما قي 
المدة ما بين القرئين الثالث عشر والرايع عشر 
ألى فققدان بوصلة التأريخ الموضوعى العلمى 
الحقيقى. 

فلو أخذنا على سبيل المثال كتاب تاريخ 
الكئيسة وبخاصة الجزء المخصص منه للحركة 
المذهبية من القرن الحادي عشر إلى القرن الرابع 
عشر. لوجدنا تشويهاً للحقيقة التاريخية. عندما 
يدعى مؤلفو الكتاب'"'! إلى تناول مرجعية المدرسة 
الرشدية وتأتيرها فى ما يعرف في الفلسفة 
بالرشدية اللاتينية ويصفونه هم ( بالرشدية 
النصرانية )*1. 

تيدأ نقطة الخلاف مع هؤلاء المؤرخين إذأ من 
المرجعية: ومن التآتير.. فقد عرفنا في الصفحات 
السايقة ألوان الاضطهاد التى سلطت على الفكر 
الفلسفي الأرسطي الرشدي. وعلى أتباعه في 
جامعة باريس. بزعامة اسقّف المدينة. وبتحريض 


من رجال الكنيسة وتأييدهم. 


كمهي حين يعد بعض النزهاء من مؤرخي هذه 
الحقبة من أمثال اتيان جيلسن. والاآب جورج 
شحاتة 3 فنواتى .؛ ولوى غاردى. وروجى ارتلدير 
وغيرهم التاثير الرشدي في الفكر الغربي اللاتيني 
بمنزلة الشعاع العلمىء. الذى بزغ على هذا الفكر 


حاملاً مزيجاً من الفكر اليونائيء والفكر 
الإسلامي. في نزعة توفيقية تبني ولا تهدم؛ دجد 
مؤخرين آخرين من أمثال مؤلفي كتاب ( الحركة 
المذهبية من القرن الحادي عشر إلى القرن الرابع 
عشر) يصفون التأثير الرشدي في الغرب بشتى 
الأوصاف المؤذية. انهم يصفون عملية التأثير 
الرشدى فى الفرب ب(الخطر الرشدي).؛ أو 
(المأساة الفكرية). أي: «إنه الخطر القادم من 
المذهب الأرسطيء وعلى نحو أوسع من العقلانية 
الوثنية: وهو ما يمثل المأساة الفكرية في القرن 
الثالث عشرءا!*". 
وأياً كانت هذه الأوصاف والأحكام: التي أقل ما 
توصف بها أنها غير علمية: وأبعد ما تكون عن 
الموضوعية. فقد ساهمت - عن غير قصد - في 
التمكين للفكر الرشدى؛ لدى المدرسيين ومن جاء 
يعدهم الى عصر النهضة: فتركت بصماتها على 
مايعرف بعصر التنوير. وما كان هذا التأثير 
ليحدث في الغرب اللاتيني لو بقى فكر أبن رشد 
حييس جامعة باريس. يلفه الفكر الخرافي 
الاستيدادي الضيق. أو تحكمه قوانين التحريم. 
والمنع. الصادرة عن محاكم التفتيش. لقد أمتد 
هذا الفكر الرشدي. كالشعاع. وسط الفكر 
الظلامي؛ ليجد له أنصاراً ومنافحين في كل من 
بادو. وبولوني. والبندفية؛ وليكون المهد الإيطالي 
لفلسفة ابن رشد خلال المدة الممتدة مأ بعد 
القرن الثالث عشر الميلادي الى منتصف القرن 
السادس عشر. بل يمكن القول إن فكر ابن رشد قد 
ظل مشعا إلى عصر النهضة والتنوير. ولم يقتصر 
هذا الفكر على الجانب الفلسفى فقط. يل شمل 
الجانب الطبي أيضاً من علم ابن رشد. حيث كانت 
الفلسفة والطب معأ يحظيان بكل عناية وتقدير. 
ومما ساعد على ذلك شيوع مناخ الحرية الفكرية 
التي لم تطلها آيدي بعض المناوئثين للفكر 


الرشدى. ولا قوانين محاكم التفتيشء: وهو ما مكن 
من بروز مفكرين أحرار المنهج من أمثال: 
(بومبانازي).و(كريمونيني).و(كاردان) 
وغيرهم. الذين قدموا نظريات جرينة أثارت 
احتجاج الكنيسة: لآنهم أتوا بنظرة مجددة للدين 
مينية [على أساس] أن الفلسفة الرشدية هي التي 
أعطت لمفاهيم العالم والمادة. والواقع. مضموناً 
خصباً ساعد على تقديم التفكير!". 

ويضيق المجال المخصص لهذا البحث. لو أننا 
حاولنا التوسعء بذكر أعلام الرشدية اللاتينية في 
إيطاليا. وألمانيا: وبريطانيا. وحسينا ان نشير هنا 
إلى بحوث قيمة في هذا المجال؛ مثل ندوة بيت 
الحكمة بفرطاج بتونس عام 1593/8م.؛ وكتاب ( ابن 
رشد والتنوير) الذى اشرنا إليه انفا. وكناب 
(الفيلسوف ابن رشد مفكراً عربياً ورائداً للاتجاه 
العقلي). وأعمال ندوة ابن رشد المتعقدة 
بالجزائر عام م. وغير ذلك. 


غير أننا نود أن نخصص وففة أطول لباحث 
كرس جهده لفلسفة أبن رشدء من جانب تأثيرها 
في الغرب اللاتينيء. هو زديزلاف كوسيفيس 
72 الاش [22151؛ ووقفتنا مع جهده تنيع 
الأحكام التي يتيناها. ققد حصر جهده فى وصمف 
التأتير الرشدى فى جامعات أوريا الوسطى. 
وامتداد المدرسة الرشدية اللاتينية. 

يقول فى هذا الصدد: «عندما نتحدث عن 
تأقير ابن رشد في الفلسفة اللاتينية الوسيطية. 
من المهم تأكيد دور الشرح الذي قام به أكبر 
فيلسوف عر بى في أورباء الذي يعد اهم الادوار بلا 
منازع. فإن حجم تأثير ابن رشد في الفكر الغربي 
مافتئ يتزايد؛ لارتباط اسمه بأكثر الاتجاهات 
الفلسفية انتشاراً في العصر الوسيط منذ القرن 


الثالث عشرما'". 
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تحصر الفكر الرشدي اللاتيني بين باريس في 
بداية منتصف القرن الثالث عشرء وبلوغ أوجه في 
بداية القرن الرابع عشر ( ٠‏ - ه؟؟ ١‏ ). قيل أن 
تجد له ازدهاراً ملموساً - كما أسلفنا - في كل من 
بولونى (10؟١‏ .م+١)‏ 801001218 وفي اليندفية 
فى نهاية القرن الرابع عشر ويداية القرن الخامس 
عشر. مدشنين بذلك فصلاً جديداً فيما أطلق 
عليه تاريخ الرشدية الإيطالية خلال القرنين 
الخامس عشر والسادس عشر. 
غير أن هذا التيار الرشدي ما لبث أن وجد له 
طريق إشعاع آخر نحو الشمال الشرقي من أوربا 
وبخاصة في أرفورت 851087نا فى القرن الرابع 
عشر. وفي كراكوفي 02460118 في القرن 
الخامس عشرء وذلك بفضل اكتشاف نصوص 
رشدية جديدة)7": لعل أهمها مخطوط يتعلق 
يكتاب النفس لأرسطو (314آلالف 058). 
وقد لفت الانتباه الى هذا المخطوط؛ الذي قام 
يتحقيقه ثيودوريكوس 1118020812215, الياحث 
ميشالسكى 21121141511 .© عام .151١‏ محدداً 
الخصوصيات التى يتسم بها هذا المخطوطء الدي 
يبحمل طابع الفلسفة الرشدية. غير أن ما يمكن 
استخلاصه من هذ! هو التدليل على وجود فرقة 
بحث في جامعة أورفورت 8181:0081 متخصصة في 
الفكر الرشدى منذ نهاية القرن الرابع عشر 
الميلادى' .١'‏ 
ولعل من بين الخصوصيات المرجعية التى 
تميزت بها هذه المخطوطات المكتششة. المشار 
اليها. كما أوضحها ميشالسكي. نجد التشابه بين 
هذه النصوصونصوص بولوني [ 801.000 في 
منتصف القرن الرابع عشر.. فالنصوص 
المكتشفة عدت بمنزلة الامتداد للتقليد الذى 


خصخءت خءت والمتمثل على وبخاصة في محاولة 
أيجاد الحلول للمسائل الرئيسة طبقا للتصور 
الرشدي خصوصاً فيما يتعلق بالعقل: وهو ما يمثل 
حلقة وصل بين المدرستين الرشديتين' '". 

أما نقطة التشايه الأخرى فتتمثل في توافق 
مدرستي أرخورت الرشديتين: وأما الاطروحة التى 
تتخن كمرجعية لها جون دو جاندا المتعلقة ( العقل 
الممكن 505518115 807آ1311151"نانا ) . 


فهذه الأطروحة تتسب إلى جون دو جاندا 
تأكيده أن العقل الممكن يكتسي طابع الفعل, 
والحقيقة أن هذه الفكرة خاطئة. في ضوء النص 
الرشدى. الذى يستفاد منه أن العقل الممكن هو 
وحجود صرف ضمن مقولة المعقولات. وأن هذا 
العقل إن هو الا جزء من التنفس العافلة؛ التي هي 
منفصلة فى جوهرها عن الفعل!*'. 


ومن المرجعيات التى تؤصل الرشدية اللا تينية 
في أرقورت إشكالية وجود التفرقة بين العقل 
والإرادة: فجل المحققين هذه التفرقة بين 
الملكتين: ويؤكدون التشابه الحقيقي بين العمل: 
والإرادة!"! وان كنا ترى أن هذه القضية. ذات 
الطابع المنطقي. تتخذ لها في فكر ابن رشد اتعادا 
غير هذه من حيث المرجعية والتأثير. 

ان مجالات التأثير الرشدى: فى جامعات اوريا: 
مجالات أوسع من أن تحدها قضايا العفس 
يبمكوناتها المنطقية:. واشمل من أن تحصرها 
جامعة أو جامعات أوربية تعد على الأصابع: وتكفي 
الاشارة فقط الى أن التأريخ لهذا التأثير ومأ يستند 
اليه من مر جعيات قي رصد أسباب التأثير ونتائجه 
تقود الى نتيجة كبرى ومهمة؛ وهي أن حقب التأثير 
وتسلسلها تغدو بمنزلة حلقات وصل. تسلم كل حلقه 
منها إلى حلقة أخرى. 


اذا ما حاولنا رسم الصورة التاريخية - 
للرشدية اللاتيثئية. فإنه ينبغي أن نيرز تشابك 
المدارس الفكرية الرشدية في عملية إشعاعها. 
فقد كانت رشدية باريس في عهد جون دو جاندان 
هى التى مهدت لميلاد النيار الرشدي في بولوني 
01 خلال المرن الرابع عشر. كما أن 
بولوني هي التي أسهمت بدورها خلال النصف 
الثاني من القرن المذكور في الهام الرشدية: 
لتتطور في نهاية القرن في أرفورت '13811017: وإن 
هذه المدينة نفسها التي يعود إليها الفضل في 
احداث الحركة الرشدية: التي انتشرت في إيطاليا 
خلال القرنين الخامس عشر والسادس عشرا 
ولعل ذلك أيضاً ما أدى إلى انتقال الفكر الرشدي 

الى بريطانيا. وألمانيا. وبولونيأ. وغيرها من 
المراكز الجامعية الأوربية. 


الرشديه في الشعرب المسيحي : 
بين اللا انصاف والااججحاف 


نل 
لامها 


ا ل[ 


إلى أى حد يمكن المساس بالثقافة الإسلامية. 
لو أمكن اتباع القائلين بتجريد ابن رشد من أى 
إبداع فلسفي في إقدامه على شرح أرسطوة وهل 
يضر ابن رشد ما ألحقه به بعض المتعصبين من 
مؤرخي الفلسفة. حين يعمدون إلى تتبع أخطائه فى 
الترجمة. من أجل تشويه صورته لدى أتباعه من 
الرشديين اللاتينيين - عبر مراحل العصور 
الوسطبي المتعددة؟ 

إن الإجابة عن مثل هذه التساؤلات ينبغي أن 
يسبقها. منهجيا. تتبع مراحل التطور التاريخي 
لفكر ابن رشد: كي يمكن إيجاد الأرضية الفكرية 
الصالحة. لتأصيل كل اجابة وتوثيقها. 

ربما أمكن القول إن نشدان الحقيقة الفلسفية لا 
ينبغى تلمسها عند هيلسوف واحد مهما يلغت قيمته 


وسهرناء. حتى ولو كان ابن رشد. ذلك انك على حد 


قول ابن رشد نفسه: «أن الحقيقة الفلسفية لا 
يكتشفها فيلسوف واحد؛ إئما هي يناء يشارك في 
إقامته وتعديله عقول الفلاسفة على مر 
العصوري!"". 

من هنا جاز القول إن الضحية التي يثيرها أهل 
الغرب المسيحىي حول مرجعية فيلسوف فرطية 
وتأثيره في الغرب اللاتيني المسيحي ليست بالتى 
تنقص من قيمة الفيلسوف العربي المسلم. حتى 
ولو وصف. كما يحلو للبعضء بأنه ناقل أو شارح 
فقط لأرسطو. 

فلن يعدم أي مفكر في مستوى ابن رشد 
خصوماً. ومعارضين:. قد يلمزون قلسفته 
وعبقريته. كما أنه لن يعدم منصفين وباحثين 
موضوعيين: تحدوهم الروح العلمية في الكشف 
عن الحقيقة من تقييم فلسفة ابن رشد تقييماً 
يسمو عن الهوىء ويقترب ما أمكن من الحقيقة: 
مهما اختلفوا معة في الثقافة والمعتمد. 


لذلك. وجدنا فى المجتمع الإسلامي نفسه 
بعض الفقتهاء والسياسيين: الذين ضاقوا ذرعاً 
بأفكار اين رشد فتاصيوه العداء. ونصيوا له 
المكائد. وهو مأ تجسد فى نكيته. 

وادا كان ذلك هو شأن ابن رشد فى مجتمعة 
الأاصلى. فكيف به. في مجتمع مختلف عنه في 
الثقافة؛ والديانة. والجنس. وقد حمل إليه مزيجا 
من الفكر اليوناني. مطعماً باللون الثقافي 
الإسلامي. ليجد له منيتاً في خضاء مخالف له. 

لقد تساوى في الغرب المسيحي انصار 
الرشدية بالمناوثين لها. فكانت نقطة الجمع بين 
الاين التسليم بعيقرية ابن رشد فى فدرته - وهو 
العربى المسلم - على استيعاب الثقافقة اليونانية. 
ممثلة في أبرز مفكريها. وهو ارسطوء ثم امتلاك 


القدرة على فهمها. وشرحها. ونقلها يقد نقدها 


ا ل ا مه 


سبي اق 1ت 1 لل الام مسي لاسلس مم ءءء سر لمرة لس متملع 


ل ك لة لاكةتت تلك 


وتصحيحها. وتخليصها مما قد يكون علق بهاء من 
أقكار اشراقية. أو أغلاطونية. وذلك هو المنهج 
التوفيقى الذدى أصله ابن رشد وصاغ فواعده: ليكون 
حلقة وصل فى لقاء الحضارات؛. والديانات: 
والثنقافات. 

كيف تعامل الغربيون عأمة مع هذا المنهج؟ وما 
مواقف أتصاره. وخصومه منه5 ذلك ما ستحاول 
بايجازء إبرازه. بتحليل أدلته. وبراهينه. ومن ثم 
ايجابياته وسلبياته. 


فهذا أرنست رينان: فى مجال التعريص 
بأتصار ابن رشد من اللاتينيين: يعترف بأن بول 
دوفنيز 1٠/810158‏ 28 ,الاهم قد كان أكبر اتباع ابن 
رشد فى عصره ( توفي 175١م‏ ) يمول عنه: «أن بول 
دوفينيز. الذى كان من أكبر الجامعيين المتضعلين 
فى عصره؛ قد تبنى - بكل صراحة هي مثار تعجبنا 
من رجل متدين أغسطيني النزعة - آخر نتائج 
النظرية الرشدية*''. ويتعلق الآمر بوحدة العقل 
البشري. وليس بخاف على الباحثين أن مثل هذا 
القول. تكمن مرجعيته في تأكيد أنه لا يوجد سوى 
عقل واحد. بالنسبة للبشر جميعاً. وهورأي 


غير أن بول دفينز. على الرغم من رشديته. 
ينحو نحو استاذه أبن رشد إزاء معلمه أرسطو. فهو 
ينتصر. كلاهوتي أوغسطيني النزعة. إلى النظرة 
المسيحية. ولكنه لا يقسو - في ذلك - على ابن 
رشد. ولو أنه يعمد الى الاختلاف أحياناً مع أرسطو 
وابن رشد معا. بالاعتماد على الدين. 

«ذلك انه وهقا للتعاليم الدينية. يقود الاستنتاج 
الى الحكم بأن العقل يتعدد بتعدد أفراد الجنس 
البشري. وانه لا مانع. من ان الصور المجردة 
والمتعددة لا تختلف الا فضي العدد. طالمهم أن لا 
يتعلق الآمر بالمجردات المطلقة. هذه المجردات 


التى تعلم عن الأجسام. أو تتحكم فى حركاتها 
تماماً كما يحدث ذلك. عندما يتعلق الأمر بالنفوس 
البشرية المتعلقة؛ فانئه لا وجود لتعددية مطلقة 
للنفوس: ذلك أننا لا نعتقد أن العالم فى حقيقته 
خالد. وأن التكون والفساد سيستمران الى ما لا 
نهاية. كما أنه لا يمكننا القول أيضاً إن العقل 
سيكون منفصلاً - بلا جدوى - عن البدن. وأن 
الخيرين من الناس سيتم جزاؤهم: وان الشريرين 
سيعاقبون بكيفية اعتباطية. غير أن كل هذه 
الأشياء قد خفيت على أرسطو. وعلى الشارح»'*. 
إن هذا النموذج من المواقف يبرز لوناً معينا 
من أدب الاختلاف. في منظور بعض الرشديين 
اللاهوتيين. كما جسده بول دوقنيز ويخاصة 
عندما يتعلق الأآمر بتعارض الإشكالية اللاهوتية 
الأغسطينية مع الإشكالية الفلسفية الأرسطية 
الرشدية. وحتى في هذه الحالة يتصدى بول 
دونفينز للرد على منتقدي ابن رشد. من أمثال 
جون دوريبا 8124 28 [40ةل؛ فعندما قام دوفنيز 
باختصار عمل جون دوريبا حذف من الكتاب كل 
الأحكام المعادية لنظريتي أرسطو وابن رشد. لا 
بدافع من التعصب للمعلم الآول: وشارحةه. وانما 
أيماناً منه بعدم جدوى الانتقادات الموجهة. 


قالصمت الدى يلتزمه يول دوقنيز . ازاء بعص 
أحكام جون دوريباء لا يعدو أن يؤول كنوع من عدم 
الانسجام في فقكر دوريبا ومن ثم فساد نتائجه 
فلسفياً. لعل هذا ما حدا بمفكر كجوليفى 101-11/171 
الى القول: «إن مثال بولا دوفنيز يعد مثلا للفموض 
الملحوظ في علاقة لاهوتيي القرون الوسطى مع 
ابن رشد. وعلى النقيض من ذلك يعلل فان 
ستينبر غن المنهج المتبع من جأان بول دونميز في 
اغفاله لكل ما يتعلق بالنصوص المعادية لارسطو 
وابن رشد حي تلخيصه لأعمال جون دوريباء بأنه 


أمر خرضته منهجية التلخيص. التى تضطر في 


معظم الأحيان إلى التضحية بيعض التنصوص» "". 
واذا عرفنا موقف ستينيرغن المعادي لابن رسد 
أدركنا معنى هذا التسويع. 
فهذا المفكر المتحامل على الرشدية اللا نيبية 
مافتيّ يكرر أطروحته هذه مند أريعين سنة: 
ويعلنها في كل مناسبة؛ فهو يقول مثلاً: «إذا كان 
الأمر كما أعلنته دون معارضة ممكنة: وهو عدم 
وجود أي مدرسة رشدية خلال القرن الثالث 
عشرء واذا كان من يسمونهم بمجموعة الاساتذة. 
الذين يقودهم سيجر دويرابان: وبويس دو سادي 
عزعمم 85م 8088 قد درسوا مذهباً 
أرسطاطاليسيا راديكالياء وفي معظم الأحيان 
مرطقياً. يلعب ابن رشد ضمنه دوراً ثانوياً جداً؛ 
ومحدوداً جداً؛ فإنه لا شيء يسوغ الإبقاء على 
الصيغة الخاطثة المعتمدة من طرف كل من 
أرنست رينان. وبيير ماندوني '7]821201011131 التي 
لا تستند إلى أي سند مرجعي جاد»!”". فيما يتعلق 
بالقول بمدرسة رشدية لا تيئية. 
إن هذا الحكم الصادر من ستيثيرغنء الذى 
يتعارض مع أبسط النصوص التاريخية الفاسفية 
الأوربية. لا ينبفي عدّه بدعاً من الأحكام المجحفة 
في تعامل التاريخ الفلسفي الأوربي مع فيلسوف 
قرطبة أبن رشد. 
فالمفكر الإنجليزي الأستاذ وولفسن 18/015508 
يذهب إلى حد عد ابن رشد حاملا لثلاقة جوازات 
حيث يصبح عربياً. وعبرياً؛ ولاتينياً: وكل جواز 
صالح. وكل جواز يستدل به عند الحاجة'!١٠.‏ 
وهناك من الباحثين الغرييين من يذهب بهم 
أجحافهم إلى رفض أرسطو: الفيلسوف اليوناني, 
لا لفكره الفلسفي وما تضمنه من مقولات قد تكون 
منافقضة للفكر اللاهوتي. وانما لكونه شوه من 
طرف ابن رشد: ( إن ابعاتث الاقلا طونية من طرف 
كل من مارسيل فيسان 121018 :1:11 للا. وبيك 


دولا ميراندول 8/1!12808/5015 خآ 215 ©51. ولوى 
فيفيس 17/11/85 2101115 وغيرهم قد رفخضوا 
أرسطو. الذي شوهه فيلسوف الأندلس والمنهج 
المتصلب للعلماء العرب القائم على العجرفة 
وادعاء العلم» من طرف الرشدبين. 

ولقد كفانا الدكتور عبد الرحمن بدوي مؤونة الرد 
على إجحاف مثل هؤلاء المجحفين. وبخاصة منهم 
لوى فيفيس: الذي ادى يه تحامله إلى التشكيك حتى 
في الترجمة؛ ومن ثم شرح أبن رشد لارسطوء وهوما 
أدى بفيفيس إلى إصدار أحكام قاسية ضد ابن رشد. 
يقول بدوي: «لقد سبقني أرنست رينان حين نبه إلى 
الخطأ الفادح الذي وقع فيه فيفيس. عندما قال إن 
النص الأرسطي الذي اعتمده ابن رشد هو النص 
العربي المترجم من اللاتينية»'*. 

ويعلق الدكتور بدوي على ذلك فيقول: «هل بلغ 
لوى فيفيس من الجهل بتاريخ العصر الوسيط 
وفلسفته. سواء العربية منها أو اللاتينية إلى هذا 
المستوىة ألا يعلم أن الترجمات اللاتينية في 
القرنين الثاني عشر والثالث عشر فد تمت كلها 
انطلاقاً من الترجمة العربية؟ ألا يكون مثل هذا 
الخطأ الفادح كافياً لنبطلان كل الحكام التي نجمت 
عنه قيما بعد؛ للانتقاص من فيمة ابن رشدة 

وكدليل على هذا الانتقأاص؛ يسوق بدوي على 
لسان 1719/85 ما يعدّه أخطاء. مثل الخلط بين 
بطليموس وبولو وفيثاغوراس فروطا عورش 
وديموقراطيس وقر اطلس. يبطل الد كتور بدوي هده 
التهم ويحكم بتهافتها. مفنداً إياها بمختلف الآدلة 
والبراهين. لينتهي الى هذه النتيجية: «مماأ سبق؛ 
يكفي بما لا يدع مجالاً للشك؛. لإعطاء الحق لابن 
رشد. .. بل وأكثر من ذلك أن الشروح التي حققها 
بويج 5 ا نفسه هي خير شاهد على 
تخطئة'' '' لوى فيفيس؛ وتبرثئة أبن رشد مما ينسب 
اليه وعلى النقيض من هؤلاء المجحمين قي حق 


بعضاً منهم. ويكفي أن نسوق على سبيل المثال 
منهم دومتيك ارخورى با 1 01015] 1201/1100 
المؤرخ الإنجليزي؛ الذي يصف ابن رشد بصاحب 
النظرية الشمولية. فيقول: «ان ابن رشد لم يكن 
شخصية هامشية في زمانه؛ أذ كان منشغلا كلية 
شؤون مجتمعه من حيث إنه كان طبيباً ومشرعاً. 
بل ما هو أهم من ذلك انه كان متحمساً وقادراً على 
الاتصال بالجماعات المسيحية واليهودية.. كما انه 
كان ذواقاً لحكمة الوثنيين القدامى. ومقدراً لكل 
الباحثين. ومبيناً أن على النخبة أن تستجيب 
لرغبات الجماهير. وعلى ضرورة إعمال العقل في 
احداث توازن المجتمع بدلا من استبيعادم. وقد 
أحدثت الشريعة طريقاً للحقيقة ملائماً لطبيعة كل 
انسان. وأوضح أبن رشد أن المجتمع الخير هو 
الذي يتخلص من الكراهية»'”*'. 
إن هذه الصورة المنصفة. المينية على الحب 
والتسامح. هي الصورة المثلى التي يمكن أن ترسم 
لابين رشد بوصفه رائداً للفكر الإسلامي العقلى: 
والرشدية اللاتيئية: الميشرة بعقل النور والتثوير 
الإسلامي. كما أنه مثل حي على مدى تأثير 
فيلسوف فرطبة في صياغة الفكر الغربي المسيحي 
القروسطي. وان تخللت رحلته أحياناً بعض مظاهر 
الإجحاف. فلن يعدم الحق العقلى أنصاراً. كما أنه 
لن يخلو من خصوم في كل زمان ومكان. 
الخاتمه 
هعاذا يمكن الانتهاء اليه من محاولة رسمنا 

لصورة الفكر الرشدى المهاجر خارج دياره. فى 
بلاد الغرب اللاتيني المدرسي5 هل بقى آصيلاً 
لخصوصياته. ومقوماته. فوصل واضع الصورة إلى 
الغرب. أم أنه خضع لرتوشات بل تشويهات. جعاته 
يبدواتس صورة أقل جلاء ونصاعة مسن صورته 
الأصلية؟ هل يمكن التسليم بصورة معاكسة لذلك, 
بعلب المعادلة والقول مع الخائضين. بظلم ابن 


رشد في مجتمعه الأصلي. وانصافه في ديار غربته؟ 


اسئلة كثيرة. تواجه الدارس لابن رشد. فى 
انتقال فكره الى الغرب. خلال العصر المدرسى. 
وقبل الإجابة عنهاء نود أن نقدم بتحديد منهجي. 
قد يبدو ضرورياً في وضع المقدمات للوصول إلى 
النتائح.. يجب البدء اولا بإيجاد التفرفة بين ما 
يعرف بالفلسفة الوسيطية. الني تطلق في عمومها 
على كل المدارسء التي ازدهرت ما بين القرن 
التاسع والقرن الثالث عشر ميلادي. وهي حقية 
زمنية داب بعض مؤرخي الفلسفة على عدها 
مرادفة للجدل المجرد. والعميم. والظلامية 
الدينية:. وانتقلت عدوى الى قكرنا العريي 
الإسلامي المعاصر. تحت تآثير الانسلاب. فسكنت 
مصطلحاتها فى قاموسنا الفكري. وصرنا نطلق 
مصطلحاً غريباً. هو (الفكر الظلامي) على 
الدعوة الإسلامية.؛ أو ما اصطلح على تسميته عند 
اليعض بالصحؤة. 

على أن البعض الآخر من مؤرخي الفلسفة 
يذهب إلى العكس من ذلك؛ فيعد العصر الوسيط 
بمعنى العصر المدرسيء والمدرسي يعني 
الحقيمة. والقلسفة الجخالدة. والتحديد الدفيق 
لميدان كل ما بداخله هو الحقيقة. وكل ما هو 
خارجه ليس الا خطأ!"". 

وتبرز بشكل خاص أهمية القرن الثاني عشر. 
الذى يمثل المهد الخصب لاعداد ظهور الاتجاهات 
الفلسفية الكبرى. التي تميز بها القرن الثالث 
عشرء والتي تجلى فيها الاتجاه الأرسطيء بقيادة 
أبى الوليد ابن رشد. وبخاصة قضية الصراع بين 
الدين والفلسفة. أو التناضس بين سلطة أرسطو - 
وابن رشد ؛ وسلطة القديس أوغسطين. وهو ما مهد 
السبيل لما يعرف فى العصر المدرسي بالتيار 
الإلبرتى - التوماوي' ''. 

لقد عرف الغرب اللاتيني الفكر الرشدي اذا 
فكان مفتاح فك التعقيدات الارسطية في هذا 


الغرب رأى ابن رشد في ميتافيزيقا أرسطو البالغ 


الصعوبة؛ لذلك عد ابن رشد كتاب الطييعة 
على أن كتاب الميتافيزيقا نفسه لم يكن إلا 
منهجاً برهانياً. وظفه ابن رشد لفك معادلة العلافة 
المتوترة بين الدين والفلسفة؛ مدشناً بذلك بداية 
جدل حاد وعميق بين رجال الدين اللاهوتيين 
ورجال الفكر الفلسفي من الباحثين الجامعيين.. 
وهو الجدل الذى ظَل سائداً إلى عصر متأخر: برر 
فيه أوغيست كونت. وسبينوزاء وماركس؛ وغيرهم. 
هي محاولة الفصل بين ما يطلقون عليه ( الفكر 
الاتباعبي).: و( العقل الإبداعي). 
ان ايحاد قاعدة التوافحق بين الدين والمفلسفة قد 
كانت احدى النتائج المهمة التى تحقمت بفصل 
المدرسة التوفيقية الرشدية؛: في عصر كان 
الجدال فيه محتدماً ما حول تحديد العلاقة بين 
الاثنين. وهل هى علاقة تضاد ومواجهة. أم علاقة 
حوار وتكامل5. 
ولقد نشأ عن هذ! النقاش طرح قضايا مصيرية 
كالألوهية: وأزلية الكون: ومصير الإنسان. أو المعاد 
الخ.. من هنا لا غراية أن نجد أن الرشدية اللاتينية 
قد مثلت منهجاً أو أداة معرفية: توزعت على أساسها 
تيارات فكرية فلسفية. هى ما أصبح يعرف بمدرسة 
الرشديين اللاتينيين. التى حاولنا أبراز اهم 
مقوماتها وخصائصها. 
لعل اهم ما حققته الرشدية اللاتينية فى 
العصر المدرسي أنها عملت على تحرير العقل من 
دوغمائية الاستبداد الديني والسياسى والإقطاء 
الاقتصادي. وفتح أفاق أمامه للحديث عن العالم. 
قبل تجاوز ذلك إلى صائع العالم. وابداع هذا 
الصانع.. هل يمكن القول ان الرشدية اللاتينية 
التي تغفترف من فكر ابن رشد. وارسطو. قد نجحت 
في ايجاد الحلول لمشكلات الفلسفة والدين فى 
العحصر الوسيط” 


لم يكن هذا هشاحس الرشدية بقدر ما كان 


المساهمة في بلورة فكر ابن رشد. ونقل تأثيره إلى 
وافع الفكر الغربي اللاتيئي. المتجلي في إيقاظ 
وعي الناس الإيماني. ومده بنوع من القناعة 
العقلية.ءالفلسضية. وبالمقايل يث بعض الدقف-ء 
الإيماني في النص الفلسفي. كي يفدو العمل 
الفلسفي. والنص الديني متعاونيين على صياغة 
فكر شموليء يرفى بالإنسان في جوانيه الكلية 
الشمولية المتناسقة إلى المستوى المنشود. 

كما أن من مزايا الفكر الرشدي. التي يسجلها 
له الفكر الغربي اللاتيني. تصحيحه لاراء أرسطو. 
من خلال الترجمة والشرح: والا لظل القفكر 
الأرسطي بمنزلة الطلاسم في نظر اللاتينيين: 
وهوما يؤكد - على حد تعبير الدكتور بدوى 
«عيقرية أبن رشد ودكاءه الوقاد ..“' *! وهذا على 
الرغم من إجماع المؤرخين على جهل اين رشد 
باللغة اليونانية. 

وان من خصوصيات المنهج الرشدى في تقل 
الفكر اليوناني إلى الغرب تبنيه للمنهج النقدي في 
شرح أرسطو وما كان ذلك ليكون ممكنا. لولا 
تغلغل ابن رشد في الفكر الأرسطي؛ وهضمه لروح 
قلسفتهك:؛ مما أاتاح له توضيح بعض الغموض: 
وتصحيح غير المنسجم منه. وابعاد ما قد يبدو 
منافياً لمنطلق النص الأرسطى؛ حتى لو كلفه 
ذلك. تجاوز ظاهر النص الأرسطي. أو إضفاء 
الطابع التأويلي الخاص بالفهم الرشدي الخاص. 
معا حدا ببعض النقاد من المؤرخين الى القول إن 
ابن رشد في شروحه على أرسطوء يلتزم بميدا 
الوفاء لشيخه. فلا يسمح لنفسه بأن يقحم مساتل 
خارجة عن القضايا التي يطرحها المعلم الأول 
وهو فى هذا يخالف تماماً الفارابي. الذي أوقعه 
اجتهاده في بعض الاخطاء الخطيرة''''. 

ان الحقيقة التى يمكن الانتهاء اليهأ من اشعاع 
أبن رشد الفكري. خارج دائرته القطبية. انه كان ولا 
يزال يمثل معلماً فكريا بارزا في دنيا الإنسانية 


المجحفين: والحاقدين. من نفاة الوبداع عن العقل 
العربي المسلم. فإن ما يصدق على ابن رشد هو 
الحكمة الاترية التى كان يرددها العالم الأندلسى 


الباحثة عن الحقيقة الفكرية والطمأنينة النفسية. 
ذلك أن من الأهمية البالغة تأكيد أن التطور العقلي 
للفاسفة فى الغرب اللاتينى قد ظل متأخراً عشرات 
السنين إذا ما قويل بتطور الفلسفة العربية. 

انها لحقيقة فرضت نفسها حيث باتت بمنزلة 
المسلمة التاريخية.. وأياً كانت صيحات بعض 


اناالشمس فى دنياالعلوم منيرة 
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- ابن رشد مفكراً عربيا ورائدا للاتحاد العقلي, للدكتور 
عاطف العراقىيء المجاسس الأعلى للثقافة؛ القاهرة. 
م. 

- ابن رشد والتتوير: لأوليفر ليمان: دار الثقاقة الجديدة. 
7ام. 

ابن رشد والرشدية فى إطارهما الناريخي؛ لمحمد رديبر. 
أعمال ندوة اين رشد ومدرسته فى الغرب الإسلامي. 
جامعة محمد الخامس. الرباط؛ ١1581م.‏ 

- أعمال ندوة ابن رشدء الجزائر: نوفمبر؛ 191/8م. 

- مفهوم الزمن في فلسفة ابن رشد. للدكتور عبد الرزاق 
فسوم. المؤسسة الوطئية للكتاب. الجزادر. 

- موقف بعض الحامعات الأوربية من قلسفة ابن رشد: 
للدكتور عبدالواحد ذنون طه. ملتقى ابن رشد . بيت 
الحكمة. تونس. /1535ج. 
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حماد ١‏ لمر أو اسه 


ومنزلته بين العرواة 


الدكتور/ عد اللطيف حمودي الطاني 
قسم اللغة العربية 
جامعة تكريت - العراق 


أحكاه قاسية فى كثير من الأحيان : فكم برىء لاحقته الاتهامات» وانهالت عليه الإشاعات» 
وتوالت عليه الإدانات» وهو من كل ما رمى به بريء» وعلى النقيض من ذلك نجد هنالك بطولات 
مزيّفة؛: أسبغت على أشخاصء وهى لا تعدو كونها أكاذيب وافتراءات ليس أكثرء وقد ينصف 


المظلوم ولو بعد حين: يعد أن تفارشته سهام العداوات الشخصيةه المتمثلة فى الحسد والشخصض : 


حتى يقيض الله تعالى له من يرفع الحيف عنه وينصفه ويعيد إليه حقه الضائع» ويبدد عنه 


السحب السود التى علفت سيرته الشخصيه. 


وحماد الراوية: كبير رواة الشعر العربى, منحه الله عر وجل» لسانًا لافظاء وقلبًا حافظًا. وفكرا 


ثاقبًاء لذلك كان حماد يمثل إحدى أهم قنوات الرواية التى وصل عبرها الشعر العربي من عصر ما 


قبل الإسلام إلى عصر التدوين. 


تقتحماد الراوية اول هصن أ<خ م ار القصائد 
المعلقات. وباسمه اقترنت. ومع ذلك يتهم بالكذب 
والوضع والنحل. ويرمى بأنّه يلحن ويكسر. 

ومنذ أن درست الادب العربي وأنا أرى مرويّات 


كان حماد غير موثوق بروايته فلماذا لا يرخض 


العلماء مروياته. ويسقطونها من كتب الادب 


العربى؛ ويخلصوا الترايث من كل ار سليى له . او 


أن يبرتوا ساحته من التهم الموجهة إليه. لكي 
يأخن الدارسون بمروياته وهم مطمئنون. وحينما 
اطلعت على كتاب مصادر الشعر الجاهلى وجدت 
الدكتور ناصر الدين الأسد قد تعررض لشخصية 
حمّاد وأنصمه. الآ أنه لم يحكم له بالبراءة. 


و 
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فأغرانى ذلك بأن أكتب بحنًا أجمع فيه كل التهم 
والأحكام التي رمي بها حمّاد؛ لأقف عندها وقفة 
علمية متجرّدة من كل شيء؛ لأقوم بمحاكمة تلك 
النصوص واستنطاقها وصولاً إلى معرقة الحقيقة: 
هل كان حمّاد برينًا مما رمي به: أم كان وضاعا 
حا كما هو متّهم به: لأعطي بعد ذلك كل ذي حق 
حمّه: وقد بذلت من أجل ذلك جهودا كبيرة 
ومضنية: سيطلع عليها القارىء الكريم ويقدر قيمة 
الجهد الميذول في خدمة تراث أشرف لغة لأكره 
كتاب؛: وأملي كبير بأن يوفقني الله تعالى إلى كشف 
الغموض الذي أحاط بسيرة حماد؛: وأظهره على 
غير حقيقته. فإن أصبت في مسعاي فبفضل الله 
وتوفيقه:. وان جانبت الصواب فذلك من تلقاء 


نفسيء وحسبي أنى اجنهدت؛ ولكل مجتهد نصيب؛ 


نيه 


والحمد لله أوَلآ وآخرًا. 


000000 


هوحماد بن سابور بن المبيارك بن عبيد 
المكتى بأبي القاسم'''. فيما قال ياقوت 
الحموي''': «إنه حماد بن ميسرة بن المبارك بن 
عبيد الديلمي مولى بني بكر بن وائل: وقيل مولى 
مكنف بن زيد الخيل»: يلقب بالراوية. لقب بذلك 
لكثرة ما روى من الشعر العربي. وقد سأله الوليد 
ابن يزيد' '!: «لم سميت الراوية. وما بلغ حفظك؛ 
حتى استحققت هذا الاسم؟ فقال له: يا أمير 
المؤمنين: إن كلام العرب يجري على ثمانية 
وعشرين حرفا. وآنا أنشدك على كلّ حرف منها 
مئة قصيدة. فقال: أن هذا لحفظ. هات. هاندفع 
ينشد حتى مل الوليد. ثم استخلف على الاستماع 
منه خليفة حتى وافاه ما قال: «اذ أنشده ألفين 
وتسعمثة قصيدة لجاهليين. فأمر له يمثة الف 
درهم'''. وحماد ينحدر من أصل غير عربىي؛ اد 


كان ابوه سابور المكنى بأبي ليلى من سبي الديلم. 


وسباه مكنف بن زيد الخيل الطاثي. ووهبه الى 
ابنته ليلى'*'. ومن هنا ارجح أنه اكتسب الكنية - 
ابو تليلى - وخدم سابور ليلى خمسين سنة. وبعد 
وفاتها اشتراه عامر بن مطر الشيباني. يمنتىي 
دينار واعتقها"!. وقد ولد حماد سنة 6ه فى 
الكوفة'”'. فيها نشأ وتعلّم. وكان في أَوْل أمره نضا 
يصاحب الشطارين: إلى أن سطا يومًا على منزل 
أحد أيناء الأنصارء وسرق منه سفطا. وكان 
السفط يحتوي على شعر الانصار: فقرآه 
واستحلاه'". وكان ذلك الشعر يمثل نقطة التحول 
في حياته: اذ تحول من اللصوصية إلى رواية 
الشعر بعد أن ثاب إلى رشده وتاب إلى ربّه سبحانه 
وتعالى. فاختار المعلقات السبع. وقد اكد ذلك ابن 
النحّاس حين قال!*!: «إن حمّادًا هو الذي جمع 
السبع الطوال». وبدا ذكره يشيع في عالم الرواية 
والشعر والإنشاد. ويزداد ألا وبريقًا ولمعانًا يوم 
بعد يوم. حتى صار أعلم الناس في أخبار العرب 
وأنسابها وأشعارها وأيامها'''. ولا بد لتلك الشهرة 


5 


الا 


من ثمن يدقعه الرجل الذي غطى اسمه على كيار 
علماء العربية المعاصرين له؛ فبدا تلاميذهم 
وأنصارهم يبغضونه ويحسدونه على ما وصل إليه. 
فاخذوا يتّهمونه يالكذب والتحل واللحن: سواء 
بشكل مباشر أو غير مياشر. ولعلّ أبرز خصوم 
حمّاد المياشرين: المفضل الضبي (ت18١‏ اه ) . 
ويونس بن حبيب الضبّي بالولاء (ت185ه).ء وأبو 
عبيدة معمّر بن المثنى (ت9١٠ه‏ ). والأصمعي زت 
17؟ه) وتلامذتهم. ابن الأعرابي (زت ١59ه).‏ 
ومحمد بن سلام الجمحي زت ١1؟5ه).‏ وابو حاتم 
السجستاني (ت٠١56ه).‏ وياقوت الحموي 


زحتاتك1اه ). 
وعندماأا نساط الضوء على أسماء حخصوم حماد 
نجد أولهم المفضل الضبّي يمثّل الند المناضر 
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لحمّاد على زعامة الرواية والشعر كي الكوفة؛ وأن 
ذكره وصيته بدأ بالخفوت بعد ظهور نجم حماد. 
فكان لا بدّ له من اتخاذ إجراء يوقف به حالة 
التداعى في مكانته الأدبية: فاتّهم حَمّادًاء وأما 
الآخرون. باستثناء ابن الأعرابي. قهم من مدرسة 
اليصرة المنافسة لمدرسة الكوفة. وهدفهم شق 
صفوف مدرسة الكوفئة. لإضعاف موقمها. ودذلك 
بالطعن فَى شخصية زعيمها حماد الراوية؛ ويمكن 
القول'"'": «إنْ ما نلقاه من اتهامات وتجريحات بين 
الرواة من البلدين إنما شاع في القرن الثالث 
الهجري: هذا القرن الذى شهد تأجح الخصومات 
بين العلماء اليصريين والكوفيين؛ فتلاميد الخليل 
ابن أحمد الفراهيدي وأبي عمرو بن العلاء وحماد 
الراوية هم المسؤولون عن إشاعة ما كتب من 
الأقوال والأحكام التي تنبىء عن تعصب أعمى 
وتحامل وبغض». أما ابرز المؤيدين لصحة مرويات 
حماد وتوتيقها فهم: ابوعمرو بن العلاء 
(ت؛5١ه).‏ والهيثم بن عدى (ت 7١٠ه)ء‏ وأبو 
الحسن على بن محمد المداتنى (زت 6١ك5ه)ء‏ وأبو 
الطيب اللغوى (ت ١80ه‏ ) وهم بصريون باستثناء 
الهيثم بن عدي فهو كوفي. فيما كانت آراء ابن 
الأعرابي وأبي حاتم السجستاني تتأرجح بين 
الرفض والتأييد. وسوف تناقش المواقف والآراء 


فى 


كاصة. 


كان حماد الراوبة شاعرًا من الطيقة الوسطى. 
ولا يرفى شعره الى مستوى الفحول. وقد ضاع 
أبيات. منها هذه القطعة التي تعبّر عن حالته 
المادية المتردية. التي وصل اليها في العصر 
العباسي. فقد ساقته الحاجة إلى أن يمدح أحد 
الأشراف من أجل الحصول على جبّة. فقال" 


ف ا ا ل 0 0 
. ل 00 1 1 
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ا 
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لعن ملتسم لل ليت سام حاتي ال ات 


إن لسى حاجة فرايك فيها 
كلك 5 شس قدص مدئ الاأوصاب 
ري لا يستطيعها قي كناب 
غاب رانياقولها حينالمقًا 
لك ووب نذا اسرها فى ححجاب 
إلى ان يقول: 
اننى عاشق لجبتك الدك 


ناء عشمًا قد حال دو نالشراب 
فألبسنيهافدتك نفسي وأهلي 

أتباهى بهاعليالاصحاب 
ولكاللهولاماتةاناج 

عحلهاعمرهااميرثيابي 


توقى حعاد سئة ا وقال الأصفهاني 
توقى سئة ١01‏ ها*''أء بعد أن عاش ستين سنة. وهو 
من محصر مى الدولتين الاموية والعياسية. ورثاه 


فقال!*'!: 
ابعدت من نومت الغرارقما 
حاورتت حسث اتنس>تهىيى بك التقشدر 


لوكان ينجى من الردى حدر 
3ح اك مهنبا اصضانبك الكهجدر 
د 5 يمك ١١‏ إ ه مناخ ياايا 


فهكدذايفسدالزمان ويفئنى 
العلم منه ويدرس الآاثر 
ولم نضأ الينا كتاب بخط حماد: وإئمأ رقى 


حك الرواة. وصئفت الكتب يفده . 


تحليل النصوص 
سأقوم بتحليل النصوص وذمًا لسبق صاحبها 

سأكتب النص أَوْلاً وبعد ذلك أقوم بدراسته وتحليله 

ومن ثم أصدر الحكم بشأنه. 

- المفضل الضبى (ت 148١ه).‏ 

أ - قال أبو الفرج الأصفهاني!”': دذكر الروأة أنهم 
كأنوا في دار أمير المؤمنين المهدى بعيسباد . 
وقد جمع إليه الرواة العلماء بأيَام العرب 
وأشعارها وأديها ولغاتها. وييتهم المفضل 
الضبّى وحمّاد الراوية؛ ثم خرجا من عند 
المهدى وقد بان الانكسار والغم في وجه حماد 
الراوية. وفي وجه المفضل الضبي السرور 
والنشاط. ثم قال الخادم: من اراد ان يسمع 
شعرًا جيدًا محدنًا فليسمع من حماد. ومن 
اراد رواية صحيحة فيأخذها عن المفضل 
الضبى: ولما سألناه عن السبب قيل إن 
المهدي فال للمفضل: إنْى رأيت زهير بن ابي 
سلمى افتتح قصيدته بقوله: 

دع ذا وعدال قول فى هرهم 

خيرالكهول وسيدالحضر 
فقال المفضل: ما سمعت أمير المؤمنين في 

هذا شيمًا. إلا أنى أتوهمه كان يفكر في قول يقوله. 

شعدل عنه إلى مدح هرم . وسأل حمّاد السؤال نفسه 

فقال حماد: ليس هكذا قال زهير. قال: وكيف؟ 

طقال حماد: قال: 


لسمنالديار بشناالحج حير 
اقوينمذد حججومن شهر 
قفرا بمنتدقعالنحاتت من 


صعوى اوللاتالضال والسسدر 


دع ذا وعدالقول قي ضرم 
خيرالكهول وسيدالحضر 
فأطرق المهدي ساعة ثم استحلف حمّاد بأفلظ 
الآيمان: فاقر حماد أنه وضعها على زهير». 
تحليل الخص 


النص موضوع لا شك فى ذلك: للأسياب 


١‏ - الرواية بدون سند. فمن هم الرواة الدين 
ذكروا الخيرة اليست لهم أسماء؟ قمن هم؟ 

؟ - إن كانوا العلماء الرواة بِأيِّام العرب وأشعارها 
وادبها ولغاتها. الذين حضروا في قصر 
المهدى. فلماذا لم تذكر أسماؤهم؟ 

م إن معظم المصادر توكّد أن حمادًا توفي قبل 
أن يتولى المهدى الخلاقة. 

- إن المهدي بنى قصره في عيسباد في سنة 
4ه فى حين أن حمادًا توفي على آخر 
الروايات في سنة /0١ها*"'.‏ 

ه - حماد الراوية لم يتصل بخلفاء بني العباس 
وأمراثهم . وذلك لانه كان أموى الهوى. وقد 
علّق على ذلك بقوله: «إن أيَام دولتنا قد 
مضت» وذلك حين دعي الى حضور مجلس 
جعفر بن المنصورء!""". 

5 -انالقصيدة العربية الناأضجة المستوفية 
لشروطها تبدا بمقدمة وفقا لما روى حماد. 
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7 للمم . جسر لتم خلى وأداة 5 تلص 1 لانهما 


والغرضء وقد بدا الجسر اللفظي عند زهير 

بأداة التخنّص التقليدية؛ دع ذا وهذه الأدوات 

لا يجوز الابتداء بهاء بل هي من العيوب. 

والمفضل الصَبّى أعلم بذلك من غيره. 
/ا-القصيدة موجودة قى ديوان زهير برواية 

حمًاد. وقد رواها وشرحها الأعلم 

الشنتمرى!' '. 

وخلاصة القول نقول بثقة واطمئنان: إنْ الخبر 

موضوع ولا أساس له من الصحة: كان الهدف منه 
الإساءة لحماد على حساب المفضلء على الرغم 
من أن المفضل لم يكن محتاجًا إلى تلك الرواية 
الساذجة والمتكلفة؛ لأنّ المفضل من أعلام الأدب 
العربى التماة. ومن هنا تظهر براءة حماد من هذه 
التهمة المنسوية اليه. 


ب - قال اين الأعرابى''": «قال المفضل 
الضبّى: قد سلّط على الشعر من حماد الراوية ما 
أفسده قلا يصلح أبدًاء فقيل له: وكيف ذلك؟ 
ايخطىء في روايته آم يلحن؟ قال ليته كان كذلك: 
فأهل العلم يردون من أخطأ إلى الصوابء ولكته 
رجل عالم بلفات العرب وأشعارها ومذاهب 
الشعراء ومعانيهم. 
تحليل النص 

هذا النص يصرخ يوجه قارته معلنًا: انه 
موضوع مصنوع. ذلك لأنّه يتعارض ويتقاطع مع 
فول يونس بن حبيب الضبي الذي يمثل أبرز أنصار 
المفضل الضبي؛ فقد قال محمد بن سسلام 
الجمحي'''': «سمعت يونس يقول: العجب من 
يأخذ من حماد. وكان يكذب ويلحن؛ ويكسرء ألم 
يقل المفضل عن حماد: لكنّه رجل عالم بلغات 


العرب وأشعارها. فكيف إِذ! يلحن ويكسر علما بآن 
يونس بصرى. وهو بعيد عن حماد والمفضل كوفقي 
ومجاور لحمّاد؛ فالعجب كلّ العجب من أن القريب 
يؤكّد قُوة لغته وسلامة لسانه من اللحن. واليعيد 
هو الذى يتهم. ألا ترى معي أنه الحسد والبغض 
ليس إلا ولم يتهم حمادًا باللحن والكسر سوى 
يونسء أمّا ابن الأعرابي الذي حشر اسمه في 
الرواية. ذلك لكونه ربيب المفضل الضبي وتلميذه 
المدثّل: والرجل على ما أرجح ليس له علم أو دراية 
بهذه الرواية؛ لأنه تم ينتقد حمادًا فى كل مروياته. 
ولم يتعرض له. ولم أجد له موقمًا سلبيًا من حمّاد 
فى كلّ المصادر التي اطلعت عليهاء لذلك لا يعدو 
وجود اسمه فى هذه الرواية إل مقحمًا عليها. لعله 
يزيد من قوة التهمة. والرواية بالمحصلة النهائية 
موضوعة. 
؟ - يونس بن حبيب الضبى بالولاء (ت ”18اه). 
أرجح أنّ عداء يونس لحمّاد سيبه العصبية 
القبلية. على الرغم من أن كلا الرجلين من 
الموالى» لكن يونس ضيبي بالولاء: فهو يناصر 
المفضل الضبّي. إضافة إلى انتماء كل منهما إلى 
مدرسة تنافس الأخرىء ولم أجد لهذا العداء غير 
هناالتفسيرء فقد قال محمد بن سلام 


الجمحئ''': «أخيرني أبو عبيدة عن يونس قال: 
قدم حمّاد البصرة على بلال بن أبي بردة. وهو 
وال عليها. فقال له: أما أطرفتنى شيئًاة فأنشده 
قصيدة الحطيثة في مدح أبي موسى الأشعرى: 
فقال له: ويحك أيمدح الحطيئة أبا موسى ولا أعلم : 


الننأس. 
تحليل التص 


الئرص موصوحع وملفق. والتكلف والسداحه 


واضحة كي روايته؛ إذ كيف يصح أن يكون بلال 

راوية لشعر الحطيئة ولا يعلم بقصيدة مدح بها 

جدّه أبا موسى الأشعري؛ وهي موجودة في ديوانه. 

ويتناقلها الرواة فضلاً عن أن يسمح يلال ويقبل 

بانتشار قصيدة منحولة؛ وهو من رواة الشعر 

المخلصين:. وفي أدناه ثبت لنسبة لقصيدة: 

١‏ - القصيدة ثابتة النسبة تلحطيئة في ديوانه 
بشرح ابن السكيت. وهى تحت تعليق!*": 
«وقال الحطينة يمدح آبا موسى الأشعري. وهو 
عيدالله بن فيس؛ وكان فده عليهة؛ فعرض 
عليه أن يفرض له فأبىء ثم قدم فطلب 
الفريضة ولم يقدر عليها فمال: 


هل تعرف الدار من عامين او عام 
دارًا لهند بجزعالخرج فالدام 
؟ - القصيدة: تاينة النسية الحطينة فى ديوانه 
بشرح السكري مروية عن سلسلة الروأة محمد 
ابن حبيب عن ابن الأعرابي وعن أبي عمرو 
الشيباني. وهي تحت تعليق""': «وقال أيضًا 
يمدح أبا موسى الأشعري. وكان الحطيئّة دعي 
الى أن يكتب في من يفزو العراق مع أبي 
موسى. فلم يفعل: فلمًا كتب أبو موسى وفرغ 
من كتيته. أتاه الحطيئة يسأله أن بكتبه معه. 


فأخبره أن العدّة قد تمّت؛ فقال: 
هل تعرف الدار من عامين أو عام 


دارا لهند بجزعالخرج فالدام 


على بن محمد المداننى زت 6١م‏ )., وهو 


معاصر لين سنألا م : هأل!'"'"!: "أن القصبيدة 
صحيحة لا ريب فيها. قالها فيه وقد جمع 
حيشا للغرو». 


؛ - استشهدت كتب المعاجم والأمالى وغيرها 
ببعضص ابيات القصيدة. وهى كما يأتى: 


| - قال ابو علي القالي'”": انشدني ايو بكر ابن 
دريد للحطينة: 


مستحقبات رواياها جحافلها 

يسموبهاأشعري طرفه سامي 

ب - البيت الخامس عشر مع بيتين آخلت بهما 
رواية الديوان فى الحماسة البصريةا". 

ج - البيت الحادي عشر من القصيدة في معجمي 
اللسان والتاج في مادتي (سلم. جدل) على 
التوالي !""., 

د - البيت السايق في المعرب للجواليقى'”". 
والمزهر للسيوطي'''. 

ه - البيت الخامس عشر فى اللسان. مادة 
(زلم)1”؛ وضى الأغاني!”". 

و- البيت السادس عشر فى اللسان. مادتى (زجر. 
زلم)0. 

ز - الأبيات 8, 1١١‏ 17. 15: من القصيدة فى 
سمط اللالىء!2". 

37 اس الأصمعى زت 53١51ه)‏ وهو من رواة مدرسة 
البصرة النقاأة. 

| - روى عنه ابو حاتم السجستاني قوله'"": 
«جالست حمادًا فلم أجد عنده ثلاث مئّة 
حرفة. ولم أرض روايته». ثم عاد أبو حاتم 
ليروي لنا خبرًا ينقض الخبر الأول ويدحضه 
وهوقوله عن الأصمعي؟"": «كل شيء في أيدينا 
من شعر امرىء القيس فهو عن حماد إلا نتفا 
سمعتها عن الأعراب وأبي عمرو بن العلاء». 

0008 المصمار 4 لمحكم صامهها 


النصان السابقان ليسا بحاجة إلى كثير معرقة 


واعمال فكرء الثاني ينقص الاول: لدلك ارجح أن 
الأول موضوع. ولم يقله الأصمعي؛ لأنه لوصح ذلك 
فكيف يروي عنه شعر امرىء القيس؟ كما أن 
النصّين يجعلان من أبي حاتم السجستاني راوية 
انتهازيًا. لا يستقرٌ على رأي؛ ويضعف من مكانته 
بين الرواة. وهو الراوية الثقة؛ والراجع عندي أن 
الأول مصنوع. والهدف منه دعم الاراء التي ترمي 

حمادًا بالكذب والنحل واللحن والوضع. 

ب - قال الأصمعيئا”*": دحماد أعلم العاس إذا 
نصح»: قول جميل يوثق صحة مرويات حماد. 
وان كانت ظاهرة خلاف ذلك. بعد أن قف 
على الرواية المحرقة النى رويت عن يافوت 
الحموى بعد أكثر من أربع مئة عام على وقاة 
الأصمعى: اد أن ياقونًا توفى سنئة ااه 
وهى'*'' «حمّاد أعلم الئاس إذا نصح.؛ وإذا لم 
يزد ولم ينقص في الأشعار؛ لآنه كان متهما». 

تحليل النص والحكم عليه 

قول الأصمعي «إنْ حمّادًا أعلم التاس إذا 
وسمحت نفسه في إعطاته وتعليمه: ذلك لأن حمّادًا 
كان مشهورًا عنه أنه ضنين برواية الشعر وانشاده: 
فهو يحترم الشعر. لا ينشده إلآ ضفي مكان يليق به 
ويأهله. وأمًا ما أضافته الرواية المحرّفة؛ فلم يرد 
في أىْ مصدر من مصادر الأدب العربىء. وعليه 
كيف وصل النص إلى يافوت بهذه الرواية. وهو 
البعيد عن الأصمعي زمانًا ومكانًا بأكثر من أربعة 
قرون. إضافة إلى ذلك نجد ياقونا يروي ما 
نصه'”*!: «أنّ خلمًا الأحمر أول من أاحدث السماع 

بالبصرة. وذلك بعد أن جاء إلى حمّاد الراوية. 

افسمع عنه. ألا ترى معي أن ياقونًا يوثق رواية حمّاد 

ويؤكد صحتها. وهذا يؤكّد أن الاضاطة على الراوية 


مصنوعاة وموضوعة ولا سبيل الى قبولها. 


؛ - أبوعبيدة معمر بن المشنى التيمي رت 
8م).: وهومن رواة الشعرالعربي من 
مدرسة البصرة؛ اذ كان يروي عن يوس 
خصم حمّاد اللدود. فقد ذكر الأصفهاني أن 
أنا عبيدة قال''*!: «قال خلف الأحمر: كنت 
آخن من حماد الراوية الصحيح من أشعار 
العرب. وأعطيه المنحول؛ فيقيل ذلك مني. 
ويد خله فى اشعار العرب؛ وكأن فيه حمق». 
تحليل النص ومحاكمنه 
خلف الأحمر هو أول من أحدث السماع فى 
مدرسة البصرة بعد زيارته للكوفة ولقائه حماذا 
الراوية. وهذا يدل على أن خلفا كان معجبًا بحمّاد 
وطريقة روايته للشعرء وإلأ فكيف أخذها عنه؛ وقام 
بنقلها إلى مدرسة البصرة:. إن لم تكن جيدة 
وصحيحة . ثم إن حمّادًا هو العالم بأشعار العرب. 
كمأ يؤكد المفضّل الضبّي ذلكء فكيف يعقل أنه 
كان يقبل الشعر المنحول ويرويه؛ ثم من أين جاءه 
الحمق؛: وهو على درجة من العلم والعقل والدراية. 
وبذلك تكون هذه الرواية شأنها شأن الروايات 
الأخرى مندرجة تحت صنف الروايات المصنوعة 
والموضوعة. 
أما العلماء الذين يوثقون حمادا الراوية ولم 
يرد لهم خبر أو تعليق في أثناء البحث. فهم كما 
يأتى: 
١‏ - أبو عمرو بن العلاء (ت 05١ه)ء‏ وهو شيخ 
الرواة وزعيم مدرسة البصرة وأحد القراء 
السبعة؛ وكان معاصرً! لحمّاد الرواية ومناهسا 
قويًا له على زعامة الشعر وروايته؛ الآ أنه كان 
مناضًا شريفًاء نظيف السريرة. فقد قال عن 


سيا 


حماد: 


ا -- قال أنو عمرة الشييانى''*: رما سألت أبا عمر9 


ابن العلاء قط عن حمّاد إلا قدمه على نفسه. 
واد سألت حمادًا عن أبي عمرة الا قدمه على 
نقسك). 

له - قال ابو عمرة بن الملذ .ا" . رمأ ممم حماد 
الراوية حرفا قط الا يبسقمفغيك 1 

؟ - الهيثم بن عدي (ت ٠ه‏ ) قال عن حماد 
الراوية!**!: رما رايت رجلا اعلم يكلام العرب 
من حماد». 

؟ - أبو الطيب اللغوىي (ت ١10ه):‏ 


1 _- قال ابو الطيب اللغوى عن الأصمعى!*": بدأئة 
روى شعرًا عن حماد». 

ب - قال أبو الطيّب اللفوي”'!: «آن حمّادًا الراوية 
من أوسع الكوفيين رواية. وقد أخذ عنه أهل 
المصرين». يعلى اليبصرة والكوقة. 

- قال أبوالبيركات الانباري!""): وكأان خلهف 
الأحمر اول من اوجد السماع باليصرهة ودلك 
ضنينًا بأدية. 


10 


- رواة المعلقات وشراحها ممّن أخذوا برواية 
حمّاد؛ وذلك معلوهٌ للجميع”"!. إن حمّادًا 
الراوية لما رأى زهد الثاس في حفظ الشعر 
جمع هذه السبع. وحضهم عليها. وفال لهم: 
هذه المشهورات» والقصائد السبع هى 
للشعراء الاتية أسماؤهم: 

١‏ امرؤالقيس. 


؟ - طرقة بن العيد. 


5- عنترة بن شداد. 
- الحارث بن حلزة اليشكرى. 
وقد أحذ برواية حماد كل من الشراح الرواة 
|- ابن الأنيارى زت 5ه ) راوية وألدم المتنوقى 
سينك 0 * أشي صاحب شرح المفصاتد الببت 1 : 
الطوال الجاهليات. 
روايتي حماد والمفضل في شرحه «شرح 
السيع. 
رذ حل السريزى زت +0ه) صاحب شرح المقصائد 
العسر. 
وعندما راى المفضل الضيّى شغف الناس 
وحيهم لهذه القصائد أراد أن يكون له فيها شان: 
فأيّد حمادًا فى اختياره: الآ أنه وضع النايقة 
الذبياني والأعشى بدلا من عنترة بن شداد 
ومما تجدر الإشارة إليه أن حمادًا صنع ديوان 
الرباب*''؛ وكذلك صنع المفضل الضبى الديوان 
ذاته” *؛ وهذ! يدل دلالة قويّة على أن المفضل كان 
اللخشائمةكه 
العربي الموثوق بمروياتهم؛ وعلى الباحث والدارس 


والناقد عندما يريد أن يصدر حكما أن يتجرد عن 


الأهواء والعواطف.: وينظر إلى الأمر بعين العدل. سيرته. وظهر للمجتمع بوجهة جديد. وهذا أبو 
ولا تأخذه في الحق لومة لائم. صحيح أن حمّادًا 2 عمرو بن العلاء شيخ الرواة وأحد القراء السبعة 
كان فى شبايه المبكر يصاحب اللصوص2 يوثق روايته. ويؤكد صحًّة حفظه. ورأينا الآراء 
والشطّار. ولكثّه فى النهاية رجلٌ مسلم يقول لا إله والروايات كيف تتضارب. وكيف يناقض أحدها 
إلا الله. محمد رسول الله. ويكتى بأحلى الكنى -2 الآخر. وهي في المحصلة النهائية برأت حماذا 
أبى القاسم - كنية رسول الله يل ألسنا نؤمن بأن مما رمي به... إِذَا بهذه الرؤية الجديدة يكون حمّاد 
الله عد وجل يغفر الذنوب جميمًا إلا الشرك: الراوية رجلاً صالحًا صادمًا صدوقًا موثومًا به. 
الرجل غير مشرك: فلماذا لانفيّر نظرتنا وأنّه استحق لقب الراوية عن جدارة واستحقاق. 
السابقة عن حمّاد ولا سيّما بعد أن ظهرت براءته. والحمد لله أولاً وآخرًا وصلّى الله تعالى على نبيّه 
قبل ذلك ثاب إلى رشده؛ وتاب إلى الله وحسنت2 محمد وآله وأصحابه وسلم. © 
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.177/57 ينظر الأغاني:‎ - 5 .٠١4 ينظر الفهرست:‎ - ١ 

- ينظر معجم الأدباء والمؤلفين: 708/1٠١‏ ب - ينظر الأمالى: 1/. 

؟ - ينظر الاغاني: 85/7. 6 - ينظر الحماسة اليصرية: .١1١/١‏ 

؛ - ينظر معجم الأدباء والمؤلفين: .510/1٠١‏ 4 - ينظر اللسان والتاج: مادتي (سلم؛: جدل) على التوالي. 

- ينظر الفهرست: “٠ .٠١5‏ - ينظر المعرب: .١١‏ 

1 - ينظر الفهرست: .٠١5‏ ١1؟-‏ ينظر المزهر: .١١‏ 

- ينظر الفهرست: .٠١4‏ ؟؟ - ينظر اللسان: مادة (زلم). 

- ينظر الأغاني: 87/7. ؟١؟‏ - ينظر الأغانى: 176/7. 

5 - ينظر معجم الأدباء والمؤلفين: 301/٠١‏ 4" - ينظر اللسان. مادتي (زجر. زئم). 

٠‏ - ينظر معجم الادباء والمؤلقين: .510/٠١١‏ 0 - ينظر سمط اللآلىء: ا 

1 - جهود ابي علي المرزوقي في الرواية والنقد واللغة: 8. 1 - ينظر مراتب النحويين: ”7. 

.7١ ينظر الاغاني: 1 /85. 0 - ينظر مراتب النحويين:‎ ١ 

1 - يعظر معجم الادياء والمؤلفين: .511/1٠١‏ 8 - ينظر الأغانى: .7١/7‏ 

١١‏ - ينظر الاغاني: 845/7 ١‏ َك 

4 - ينظر معجم الأدباء والمؤلفيت؛ (رددبى إن 0 1502020200- ينظر معجم الادباء والمؤلفين: 19/٠١‏ ': 
٠ 0‏ - ينظر معجم الأدياء والمؤلفين: .18/١١‏ 

1 - ينظر الفهر ست ١ 1١4‏ - ينظر الأغاني: 55/57. 


- ينظر الأغانى: 405/5. ؟؛ - ينظر مراتب التحويين: ؟؟7. 
8 - ينظر تاريخ الطبرى: أحدات سنة 14زه ‏ ؟؛ - ينظر مراتب التحويين: .1١‏ 
5 - ينظر الأغاني: 5/؟4. 4؛ - ينظر مراتب النحويين: .١‏ 
'؟ - بنظر شرح ديوان الحطيئّة: 4؟, 86. 4 - ينظر مراتب التحوسين: ؟77. 


51١‏ - ينظرالاغاني:40/56. معجم الأدباء والمؤلفين: 1- ينظر مراتب النحويين: ."١‏ 1 0 ئ 
50 . 7 - ينكلر نزهة الألياء: .١10/‏ 35 

؟؟ - ينظر حلبقات فحول الشعراء: .:5/1١‏ 1 - معهعم الأدباء والمؤلفين: .١15/4‏ وفيات الاعيان: 

لحن - ينظر طبقات فحول الشعراء: .5١5 .1 3/١‏ شرح القصائد التسع المشهورات: 185. 

1 - ينظر شرح ديوان الحمليثة: 176 , ,.1١‏ 5 - ينظر المؤتلف والمختلف: ؟7. 

6 - يتنلر شرح ديوان الحطيتة: ؟1. - ينظر المؤتلف والمختلف: ”57. 


الأغانى: لأبى الفرج الأصفهاني. مصوّرة دار الكتب 2 - مراتب النحويين, لأبي الطيّب اللغوي. تحقيق محمد أبو 
المصرية:؛ د.ثت. 

الأمالي؛ لأبي علي القالي. ط؟.: بيروت؛ 9/7أم. 

- جهود أبى على المرزوقي في الرواية والتقد واللغةء رسألة 
دكتوراه. للسيّد زكى ذاكر العاني. مقدمة إلى كليّة الآداب. 


- المزهر في علوم اللغة وأنواعهاء للسيوطي. شرح وتعليق 
محمد جاد المولى وزملانه. بيروت. ١1581أه.‏ 

- معجم الأدباء والمؤلفينء لياقوت الحموي. ط". دار الفكر . 
القأهرة. ١158ه.‏ 

- معجم لسان العربء لابن منظور. أعاد بناءه على الحروف 
من الكلمة يوسف خياط ونديم المرعشلي. بيروت: د.ت. 

- المعرّب من الكلام الأعجمي على حرف المعجم. لأبي 


منصور الجواليقى. تحشيق أحمد محمد شاكر. دار الكت 
الميمنى.؛ صر 1 515ذأهج. 1 1 
1 3 3 المصرية؛ 1515هم. 


الهند. 135314م. 
- سمط اللالىء: لأبى عبيد البكري. تحقيق عبد العزيز 


-المؤتلف والمشختلفه.: للامدى. عيسب اليأبي ا لحليى. 
القاهرة. /15481ام. القاهرة؛. 511ام. 
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- شرح القصائد التسع المشهوراته لابي جعفر احمد بن >>> ززهة الألباء في طبقات الأدباء. لأبى البركات الأنباري. 


محمد النحاس. تحفيق محمد أبو الفضل إبراهيم . مصر. دءت. 
- طبقات فحول الشعراء: لمحمد بن سلام الجمحىء. فراءة - وقيات الأعيان وانياء ايناء الزمان: لأبي العباس شمس 
وشرحج محمود محمد شأكر. مصر. دءت. الدين أحمد بن محمد بن أبي بكر بن خلكان (ت ١181ه)‏ . 
- الفهرست: للنديم أبي الفرج محمد بن أبي يعقوب إسحاق تحقيق محمد محيى الدين عبد الحميد. طا . مكنية 


المعروق بالوراق. تحقيق رضا تحدد؛ طهران؛ دءت. النهضة المصرية؛ القاهرة. 215148ه. 


الأستاذ / زيد صالح الفقيه 
دار الكتب الوطنية 
اليمن - صبثعاء 
يقول البردوني من قصيدة له : 
نظدي جام ل ماد جرىي واقشظخعم تن دان تدري 
وحصل تدرين يا صلستعا مصنالمستعمرالسري 


1ك 2 ِ 0 
00-6 -- ف 
اين دن 53 0 0 عدت 
لدان 8 ْ -- . ٍِ 0 0 ا 
دشرم --- لااء 
5 - 
تَ إن يي 


06 
1 
7 


0 
5 
م 7 
". سد ايه 
4 
ا 
25 م 
06 
ل 0 
3 3 
8 

- 


١ 
4 


ا 0 
0 ا 


بين الفينة والأخرى وأنا أقرأ شعر الأستاذ عبدالله البردونى أجد نفسي محمولة على ترديده ؛ 
وأنا سائرٌ في الطريق ؛: وعندما أشاهد منظرا ساخرا من مناظر البلد المخئوق هذا. 

حملتنى نفسى إلى أن أدخل في أعماق قصائده؛ إلى ما وراء كلماتها » وما توحي به: لآني أرى في 
شعره أنه وضع اتلواقعالعربي على مائدةالفضيحة:؛ وظل ينشد العروبة الحقة التي رادها 
العباسيّون والأمويّون خير ريادة. وفى هذه الورقات التى أرقم فيها ما أثّرته في النفس قصائده التي 
نظمها في حنينه إلى العروبة؛ التي كانت متأججة في نفوس أبناء العرب حتى السبعينات من القرن 
العشرين؛ حاولت - ومن خلال هذا التأفّر - أن أتتبّع المراحل التي مر بها شاعرنا في هذا الشأن؛ 
ومن ثم وجدت - وهذه رؤية خاصّة - أن الشاعر قد مر بمراحل ثلاث: الأولى تظهر من خلال 
قصائده في ديوانه الأول؛ وهى مرحلة الذات: أو الحنين إلى الذات والعودة إليهاء وقد مثلت هذه 
المرحلة مجموعة قصائد منها: أنا الغريب؛ و أمي,؛ ووحدى هناء وغيرها. 


والمرحلة الثانية مكُلتها مجموعة قصائد جاءت2 يمثّلها عدد من القصائد. وعلى رأسها قصيدته 
متفرفة بين دواوينه الآخيرة. منها: (أبو تمام وعروبة اليوم). 
الفزو من الداخل. ومن متفى الى متنفى وقد تمثلت هذه المراحل بشكل هرمي. 
اها : . 8 
وغير حيث بدأها الشاعر من الذات وانتهى بها 
المرحلة الثالثة وهي التى وصل فيها الشاعر إلى الحنين الى الهوية.. والهوية لا يمسكن 
إلى دروتاء الانشعالية بأ لحبيرن الى عرويةك الأمس, ان لعا ملفل | كخى 2 هلبا الوطن. لكث الوطن 


لك 


بإمكانه العيش في قلب الهوية الحقة؛ لان ألهوية 
أعم واشمل. 
وقد راعيت فى هذا التتبع البحث فيما ياتي: 


أ - نبذة عن حياة الشاعر. وصدق العاطفة في 


قصائد الحنين مع بعض الظواهر كظاهرة ' 


التكرار. 

ب - الشكل الهرمى للاتجاهات العاطفية عند 
البردوني في إطار هذا الحنين. 

ه - وآخيرًا الموقف العربي الراهن بين مسؤولي 
الوطن. وهذا على قسمين, الأول الذي يوافق 
اليردو ونى . والآخر الدى يضاده. وقد تناولت 
اكثر الحانب المضاد لاتجاه الشاعر. 

وبهدا أكون قد قدمت رؤية شيه كاملة عن هذا 
الاتجاه عند اليردوبى 


الحنين إلى عروبة الأمس في شعر البردوني 
كانت السماء ملبّدة بالغيوم: والآرض ظامئة 
لأديم السماء. تشرع جوعها للينابيع. كان الليل 
ينفض عمته استعدادًا لاسترخاء مترهلء في ليلة 
من ليالي عام 7م . ظهر نجم أرضي؛ يثير 

دروب الباحثين من حملة الأقلام وأرباب الشعر. 
ولد الشاعر عبدالله صالح البردوني في قرية 
بردون مديريةالحداء محافظة ذمار؛ وقى 
السادسة''' من عمره كان القدر متريصا به. وكانه 
موا د ل ماه جومرتي كفقدهما 
'. ولم يكن لليله الطويل الذى أراد له القدر 
نا سيدا ف هذا لخي ال :فقد شق 
طريقه من تلك القرية الشاحية الى مديئنة ذمار. 
وضي مسجدها تلمست قدماه طريق حلقة العلم. 


فقادته إليها؛ ليتعلّم شيئًا من أصول الفقه. وقدرا 
لا بأس به من علوم اللغة'''. 
بعد هذه الحقية من الزمن انتقل الى صنعاء 
ضريراء والتحق بدار العلوم. وعلى الرغم من هذا 
الليل الطويل الذي يرافقه إلا أنه اعتزل من هذا 
الليل قبسًا من نور ( الله) الساطع في الكون: ليقول 
لكثير من الميصرين: #إنها لا تعمى الأبصار 
ولكن تعمى القلوب التي في الصدور*. 
وي هذه الحقبة الزمنية بدأت أنوثة'''! الشعر 
تتكابد فى صدره: ويعجب الشاب الضرير بهده 
المخلوقة ( التجربة الشعرية) الجميلة: التي يأتت 
تسامره ويسامرها ليل نهار: وتؤدسه في وحدته وهو 
يقول: 
من صدرها هذه الاهات من قمها 
هذهاللحون ومن تاريخهاالدكر 
هناالقصيداغاتيها ودمعتها 
وسحرها وصياهاالاغيرالنتضر 
فلقد كانت طفولة البردوني الشعرية طفولهة 
متدفقة. ثكلى بالمشاعر الوجدانية؛ التي تتفي 
الحنين ظلالاً. فالحنين لدى البردوني لم يكن على 
غريته التي عاشها بمفرده طاليًا للعلم. ولكن 
حنينه على عروبة فقدت من أصحابها حيث يقول: 
عروبةاليومأخرى لا ينم على 
وجودهااسم ولا لون ولا لقب 
وقد ذهب البردونى في حنينه إلى الماضي 
مذهبين: 
المذهب الأول : الرحيل الى الماضي عبر 
تاريخه الشعرى. متمقّلا بغربته الذاتية والاغتراب 
> العربية 


عن الوطن. واستخدام الرموز البطوليّة 
قديما. 


المذنص الثانى : حثيئه الى عروبة الامس: حبيب هذا صداك اليومانسده 


ويتمدّل هذا الحنين بمناجاته لنفسه ومحاكاته لكن لماذا ترى وجهي وتكتتب 00404“ 
10 اء اليارزين: الذين سار على مدهبهم ش 


ه! , أنت من شيت قبل الأربعين على 
الشعرىء وكذلك ذكره للبلدانء والمدن العربية صن بعين 


رعةٌ مثه ب شما هذا الشتات بوحدة عريية تارالحماسة تجلوها وتنتحب(؟) 
واحدةء يقول: صداق العاطفة في قصائد الحنين 
أترى ديارا ب 7 ب السياء افرت العاصمة شعور لا إرادى؛ وسمة أنسانية كالجب 


0 [ْ 00 والكراهية: لا يتحكم بها الإنسان يوساطة العقل؛ 

فكأن (صنعاء) في دمشق روابي 000 ٠‏ 0م ْ | 

والعاطفة عند الشعراء فيض وجداني ييرز من 

وكأنَ مصروسوريا في مأرب خلال قصائدهم.: ونتعرّف صدق هذه العاطفة عند 
ء 0 8 ' 5 5 3 3 3-3 | 57 8 

علم وقي صتعاءاعز قبياب البردوبىي التى تمثل الشمعة لتى تربط بخيوط 

نورها بين ليل الشاعر المضيء ونهار المتلمي 


لاقىالشقيق شقيقه؛ فاسألهما المظلم بتفرّده في شعره؛ فقد قال واصفًا للحال 
3 التلااقى بعد طول غياب(4) السياسي عند العرب كاشفا القناع عن اوجه بعض 
: ِ ِ 5 5 الحكام: 

منه لغونًا وفنياء وأمدّته ثقافة عصره: واتساع ‏ فظيعٌ جهلمايجري 

موهبته بالقدرة على الإبداع والابتكار, دون أن يلجأ وأفضعهم ندأنتدري 


إلى التقليد» أو الإفراد في استخدام ألوان البديع 
على طريقة القدماء. فجاء كثير من شعره جامعا 
بين الاصالة والايتكار!"!. 


فقد حاكى أبا تمام والمعري وأفصح عن ذلك غلززاةلاأشلااهدهم 


وأهرّفي ترب (المعرة) شاعرا إلى أن يقول: 
مثلى توحد خطبه ومصابي(5) يمانئنيّون فوالمنتنفى 
ويناجي أبا تمام قائلا : ومتفيون فو اليمينن 
ماذا جرى يا أبا تمام تسألني جنوبيون في صنعاء 
عفوا ساروي ولا تسأل وماالسبب شلهماليون في عدن 
ماذا ترى ياأبا تمّام هل كذبت بلمسائ يً ون ياروى 


احسابنا؟اوتناسى عرقهالدذهب وباسسيقق بن دي يرون 


ولكتاا برغعكما 

بلهغةماض بلاات 
بسال س ريبلا عل نن(4) 
قى شضدت2 الآأبيات زلجحظل الح فين وال عتم أب 
الروحيين عن الوطن الذي ينسب إليه المواطن 
عندما يكون خارجه: ولكنه غريب فيه نتيجة هدم 
القيم السامية بالانسان: ونلمس فى هذه الأبيات 
صدق العاطفة الفياضة. وهو يختار من قلب اليمن 


وتاريحها الضارب شخوص الرمز. حيث يفول: 


يمانيَ ون يارروى 


ويا يفغاينذي يرن 


فهويؤكد الانتماء الى اليمن. ويمجّ سياسة 
التغريب النفسي للحكام: فيصور ذلك بقوله: 


بللا هلاض __ _ بال أت 


فالشاعر في خقصائد الحنين يخاطب الوحدان 
والعواطف والتاريخ. 


ان الشاعر والقصيدة يكتب كل منهما الآخر؛ 
فلووجد الشعر لا بد له من شاعر. ولووجد 
الشاعر. من آين له لقب الشاعر إلا من الشعر. ولو 
أن الشاعر حاول كتاية القصيدة حيث شاء ومتى 
شاء. لجاءت متكلفة ممسوخة اللفظل. ساذ جة 
المعنى. ومن هنا نقول: 


إن القصيدة تبدأ جنينًا يعيش في وجدان 
وتكتمل خليقة هذا الوليد بالعوامل المؤثْرة فى 
الشاعر صباح مساء. ويتمخض وجدان الشاعر 
يوليد جميل هو: القصيدة. وفد يكون عمر هذا 
الموقف الذى يعيشه الشاعر: ولحظة المخاضص 
(الإبداع) ليس لها زمان ولا مكان. 

اليس هذا دليلاً على أنْ الشعر لا يخضع للحقبة 
السيّثة. وائّما يُنشد من خلال الحياة الأخصب 
شعرًا وأوضاعا. 


دواعى البوح كمينة فية كشهوة الطعام والشراب أو 
كحاجة البحر إلى الإرغاء والإزباد:*. 
فقالشاعر فى هذه اللحظة الوجدانية الصادقفة: 


لحن 
د 


والعواطف الجياشة. يتمثى أن يكون طائرًا يغرّد, 
ويرقص أمام تجربة شعورية معينة؛ وشاعرنا 
البردونيى فى تجربته مع الوحدة العربية المنشودة؛ 
يغرّد فى سماء عروبتها بعاطفة صادقة؛ ويحن إلى 
الماضى الحضارى. حيث يقول: 

دعن يأغزرهد فالعروبه روضتي 


ورحاب موطنهاالكبيررحابي 


فدمشق يستائى ومصر جداولى 
وشعاب مكة مسرحي وشعايبي 
وسمساء لبثان سماي وموردي 
(يردى)ودجلة والضرات شرابي 
وديار [عمان)دياري وأهلها 


اهلي واصضصحاتب العرافق صحابي 


بل اخوتىي ودم (الرشيد) بضور في 


1 


أعصابهم ويضج في أعصابي'" 

وأينما نقّل الباحث عينيه في شعر البردوني 

يحد صورة الحثين الى العروية (العيسمية) 

شاخصة من خلال شخوصها أمثال: الرشيد» وأبي 

تماح : والمعرى. فقد ذكر هؤلاء في مواضع متعددة 
من شعره. سترد في مواضعها؛ قال: 


أقصد بها (المدينةالفاضلة) التي تشرتب 
أعناقنا وطموحاتنا اليها جميعا. 
ظاهرة التكرار 

هذه الظاهرة عند بعض الشعراء يعدّها الثقاد 
من باب عجز الشاعر عن امتلاك لغة القصيدة: أو 
معجمها اللفوي؛ ولكنا تجدها عند البردوني - 
وبخاصة في قصيدته (أبو تمام وعروبة اليوم) - 


تعميمًا للمعاناة. وصدفق الااحساس والعاطفة: أى 


اب 1 2 5 5 52 1 
بلإخوتي ودمالرشيد يمور عي نلحظ فى هذه القصيدة أنه قد كرّر لفظ ( صدق) : 


و(حبيب). و(أبوتمام) وأسماء الاستفقهام 
وغيرهاء وفى لفظة (صدق) بتصريفاتها في فوله: 


أعصابهم ويضج في أعصابي 
إلى أن يقول: 


فهناهنااليمنالخصيب مقابر ما أصدق السيف إن لم ينضه الكذب 


ودممبا واحتش اد ذتاب وأكذب السيف إن لم يصدق الخضب 


ذكرهيالماضي عسى يبني على ماذا فعلنا ؟ غضبنا كالر جال ولم 


اضواته محدذدا اعرّ جناب 5 دَق وقد صدق الت ى والكنتب'" 


دكره بالناريخ وادكم انه وهنا يبوظف هذا اللفظ فى البيت الادول للمقايلة 
بين درجتين من الصدق في حالتين متنافضتين: 


شعبدبالحضارة مشرق الاحساب ا" ٍ ظ 
وهذا يعطى القارىء بعدًا نفسيا حزيثا. إذا انقلبت 


صنعالحضارة والعوالم نوم موازين الرؤية عند الشاعر. فقد سلب الصدق؛ 
وهى صفة مجردة عند الإنسان ليعيطها لشيء 


حماد هو السيف: وريبيط صدق هدا الحماد بصدق 


والدهر طفل قى مهود قرايا"'! 
لم يكن البردوني شاعرا نمطيا. ولكثه شاعر 
متغير الاتجاهات. عصرى الرؤية. شاب الحراءة. 


طفولني البداهة: مسايرًا لعصره. يتلمس عروبة 
العرب الاصيلة في جنح ليله القمري. معيرًا عن 


مده 


به 


الغضب الإنساني. من أجل أن يعمق البعد 


الوجدانى عند المتلقى. 


فظاهرة التكرار عند البردوني تمثل 
(ديناميكية) النص الحركيء. من السكون إلى 
الحركة. ونعني بالحركة هنا الدفع بعناصر النص 
الأدبي الجامد إلى تحريك مشاعر المتلقي في 
اطار الوحدة البنائية والعضوية للنص الآأدبي؛ إذ 
الإنسان محور الصدق في البيت. 


الب ا قي 


رحلة نفسية وروحية تبحث في قاع الروح اليمنية 
(بل العربية) الغافية عن بقايا ريش الحضارة 


+ 
حر 
1 


المطمورة. علها تصنع من تلك البقايا المتناثرة 
اجنحة للتحليق الى ( هادا يئة الغد)!"', ومدسنة الغد 


هنا ليا اخصد نيأ ما قصدن مقدم الديوان. ولكتى 


وفى البي- الثاني يشير إلى ان غضب الائنسان 
الم بج - الذين اتصفوا بالكذب 00 أن يغلبوا 
عأ , صدق هذا الإنسان: وقد بين مدى الغلية 


ومتى5 .. في فوله: 


55 هون ألما (لعمورية)اتقدوا 
8 لهممد سكم قهالوا :إئناًا 5 لشهب'''! 

وهناك كثير من المتكررات اللفظية في 
القخصيدة التى توهبميء الى رؤية الشاعر الجحبينيك! 
لأ التكرار له دلالة فنيّة ونفسيّة؛ تدلآن على 
هذا الامتمام على حواس الإنسان وملكاته. 
والتكرار يصور مدى هيمتة المكرروقيمته 
وقدرته!*'١.‏ 
الشكل الهرمي 
التجارب الشعورية - يمر بمراحل وجدانية 
متنوعة. وهذه المراحل ما هي إلا تغيير نمطي ذاتي 
لدى الإنسان: كطفل فى مراحل نموه؛ وهذ! التغيير 
تغيير فسيولوجي طبيعى: يتدرج مع حياة الإنسان 
على مراحل متعددة. ولا بد من أن يمر كل شاعر 


بعدة مراحل: 


للف 


المرحلة الأولى: استيطان الذات. 

المرحلة الثانية: اقتران الذات بالموضوع 
الخارجى. 

المرحلة الثالثة: إيصال الخارج إلى الداخل أو 
اتحادهما. 


المرحلة الرابعة: التوجيه التام بين الموضوع 
والذات''"١.‏ 


والبردوني كان قد تدرج عبر هذه الرحلة 
الطويلة الوعرة المسألك داعيًا: الى أن تعود للعرب 
عروبتهم المسلوبة؛ وهو. اي البردونيء؛ آأول من 
سأر فى هذا الاتجاه الشعورى بفقد العربية بالشكل 

العروبة بكل مقوماتها من الآمانة. والكرم. 

والخوةف والرحولة. وأغاثة الملهوق.. إلخ. 

أذ يرى ان عروية اليوم غير عروبة الامس. 
فيمول: 
عروبةاليومأخرى لا ينم على 
وجودهااسم ولا لون وك لغشنا 
ماذا قعلنا ؟ غضينا كالر جال ولم 
: تصدق .. وقد صدى الشستحيم و لكشب 
ويصل الشاعر في فوله: عروية اليوم اخرى.. 
البيت السالف الذكر - إلى مرحلة الشيق الانفعالي 

فى | لحثين الى عروبة الأمس. وهذا الانفعال: 

محطة وضع الشاعر رحاله فيها. ولم يصل إلى 

هذه الذروة دون أن يعرج على مراحل اغتراب 

ارتشف منها رحيق التصوير الوجداني للحنين: 

فقد مرت هذه التجربة بثلاث مراحل هى: 

١-مرحلةالحنين‏ الذاتي والبحث عن هده 
وجوده كيه. 

* - حنينه الى الهوية - والحنين نوع من الاغتراب 
- المتمثّل فى اللغة والبحث عنها فى الماضي. 
وهناك فرق شاسع بين الاغتراب عن الوطن 
والاغتراب عن الهوية: قالاغتراب عن الوطن 

أقل منه عن الهوية: فالوطن يمكن أن يظل في 


قل الهوية. لك ألهوية لا يمكن أن يستوعبها 
قلب الوطن. وتمثلت هده المراحل عيدم «من 
الكلاسيكية إلى السريالية؛ تلك هي المرحلة 
التى مما مها شاعرنا اليردوني في رحلتة 
لو بة؛ تجاوز الكلاسيكية الجديدة واستقر 
يثّامعالرومانتيكي ة. لكثهعادالى 
الكلاسيكية الجديدة: ومنها إلى نوع من 
السريالية)!". 
المرحلة الاؤلى 
تن التق الانشاء فيك وهارجت 
نعم المعرى اغنيات البحتري""' 
وبغضّ الطرف عمن يمدحه في قصيدته؛ نجد 
أن ذكر الشاعر لشاعرين عربيين كبيرين دليل 
على أنْ الجانب اللاشعوري عند البردوني يحن إلى 
ونلحظ فى ديوان البردوني الأول أنه يحن إلى 
مرحلة بذكر شخوصها واعلامها ووصف حالة 
تأهيها. وا : لقعت بأمجادها. فقد قال: 
والمجد ينتظرالوليد كأنه 
والمحجد والعليا على ميعادي 
قومإذا صرخالعراك تومّبوا 
نحوالوغى فى أهبّةاستعناد 
الطائرون على السيوف الى العلا 
والهابطون على القناالمياوا"" 


قد تردد حنين البردوني فى هذه المرحلة 


الذاتية: وظهم ذلك من خلال بعض الأبيات 
المتناثرة في قصائده المؤرخة بعقدي 
الخمسينات والستيناتء لكثّه وصل الى ذروة 
التعبير عن هذا الانفعال للمرحلة الأولى في 
قصيدته (زحف العروية) المؤزخة سنة 908١م‏ 
التى يشير فيها إلى الوحدة العربية. وهذه 
الرمر وهو || معرة مسقط راس الشاعرابى 
العملاع المعرى.. يمول : 
ومضى به زحف العروبة والدتى 
ترئو, وتهتف عاد هفجر شباب 
إنا زرعناهمئلى وجماجما 
7 0 , لوا خصب احجودالا خصاب 
ويحدقالتاريخ فيه كأنه 
يتلوالبطولة من سطور كتابي 
وأهرّفي ترب (المعرة) شاهرًا 
0 1 توحد + | , ع! 7 ابى'" 


إلى أن يقول: 
بلإخوتي ودم (الرشيد) يضور كي 
أعصابهم ويضج في أعصابي 
ذكرهبالتارية واذكراته 
شعبالحضارة مشرق الأحساب 
ومثل قوله في قصيدة ( أنا الغريب) : 
وتلاشى شعري وناج شسعوري 


نومده الليل فوق صمد القفار 


وانا هى دسشمي سير وفى ار 


م 52 ْ 1 ف متقيد الاإضكار 


وجريحالإباقتيلالاماني 


كل شيء حولي علي غضوب 
ناقم من دمي على غير تار 
فى البيت الثالث أشارة الى غربة البردوني عن 
الأمة وتهيئته للمرحلة الثانية من هذا الحنين. ومن 
خلال عناوين قصائد البردونى في دواويته الأولى 
نستشف حنين الشاعر الذاتي أو غربته الذاتية: 
وذلك مثل: (زحف العروبة): (أنا الشعر)؛ ( أنا): 
(أمّي). (أنا الغريب): (وحدي هنا). (عودة 
القائد ) وغيرهن. وقد تمثلت هذه المرحلة يالشكل 


انا الغريب زحف العروية 


عودة القائدب المرحلة الاولى 


من ذه ١5‏ 1153أام 


المرحلة الثانية من مراحل الحنين 

بدآأت المرحلة الثانية بعد أن كانت قد تكونت 
الرؤى العامة للبنية العربية الثورية بعد قيام الثورة 
العريية فقي مصر. فكانت أكثر صراحة من 
سالفتها. وبخاصة بعد قيام ثورة ١1‏ سبتمبر 15م 
شي اليمن: وثورة سيتمير كانت هي السيب المباشر 
لخروج البردوني من الذاتية إلى الوطنية. فقد 
تمثلت المرحلة الأولى منذ البدايات الأولى للشاعر 
> وان كانت لم تظهر بشكلها الناضج الآ فى عقّد 
الحخمسينات - حتى منتصف الستينات., أما 
المرحلة الثانية. التى نحن يصدد الكتابة عنها. 


قتبدا 2 منتصف عقد الستيئات حنى التنصف 
الأول من عقد السبعينات؛ ولكن ألحظ - وهذا 
استنتاج شخصي - على أستاذنا أنه لم يكن 
حريصا على تدوين تواريخ القصاتد فى وفتها . 
ولكن - ومن خلال حرصي على معرفة أعوام كتابة 
القصائد - وجدت أن بعض القصائد قد دون 
تاريخها بالتحمين؛ لان أغلب قصائد السيعينات 
مثيتة فى القصائد . وعلى الرغم من أنه ليس من 
الضرورة بمكان أن تكون القصائد متفرّقة على كل 
السنوات. الا أن بعضها ينطيق عليه ذلك على 
الأقل؛ لأن الشاعر لا يمكن أن يكتب أكثر من ديوان 
في العام الواحد أو حتى ديوان. 

إذًا فالمرحلة الثانية - حسب تواريخ القصائد 
المشكوك بثبتها فى حينها - تبدا منذ عام 191/1م. 
أمّا اذا ما افترضنا أن بداية المرحلة الثانية تبدا 
فى النصف الثاني من عقد الستينات. ويالتحديد 
عام 1557م: وقد كانت الشرارة الأولى لهذه 
المرحلك: وهى مرحلة الحنيث الى الوطنن يقولك: 


وجريحالإباء قتي لالاماني 
وغريب فيأمعقتي ودياري 
ورالرؤية لدى 
البردوني. فيخرج من هذه المرحلة الذاتية إلى 
مرحلة الحنين إلى الوطن: حيث يعبر بأكثر من 
قصيدة عن هذا الاغتراب بأنّه بلا وطنء وأنه 
منفي في الوطن؛ وهو نوع من الحنين إلى اللحمة 
العربية التي لا تقيم وزنًا للشعوبية والقطرية: ولكن 
يجعل العروبة والإسلام هما الهوية التي يتنقل فيها 
المواطن في وطنه الكبير بهويته (اللفوية). 
والتعبير عن حنينه إلى الوطن أو غربته عنه يعد 
نوعا من المناجاة للماضى الزاهر . حيث يقول: 


ويعد تلك القصيده ته 


في هذه الأبيات يشير الشاعر إلى حقبة 
الاضطراب السياسي فى نهاية السيعينات التى 
أطاحت بالرؤساء: إبراهيم الحمدى. سالم ربيع 
على. أحمد حسين الغشمي الذي كانت الإطاحة به 
بحقتيبة ملغفومة: وقد تكون هذه التي أشار إليها 


1 اغفى 
وراء عي ونه الشاعر فى البيت الثالث. 
عنالطيغالد اسم حتهقهسى 5 
يٍ مواطعنئن بلا وطن 
بلادى فى دبيارالغير لآأنه صممعمنئا"ليعيور:ير 
او ف يدارها لهغعغيىئى “تلباع ارض تلغححبيبه 
١ 8 1 ِ‏ 5 - 1 93 8 
وحمتى فواراضطيها ونسطسلس رو فى 7 ل سخ سل 
تقاسي غربةالمتفى | يرلبكوااسالته 
5 ذه 0 
. مق.يوناب _و_انت9اتت من: 
. ا الى ان يقول 
ال ىأصطفغفوالىكىأخفى 
بلسلاده سلطرر عطغلئليىي 


وهفن سجب_الىنك سجن : /! /' 
ش ككتاب (عبرةالزمن) 
3 3 [١1؟]‏ 


" رواابةعن سي د) 
يصور الشاعر فى هذه | لقصيد ة غريتين: غرية 
1 / سدضطورة عن إذي يزن) 

عن الذات. وغربة عن الوطن: مكهو يصور هذا 1 0 
الاغتراب بالسحن تارة؛ وبالمنفى تارة أخرى, وقكى 1 3 أت 2 صن ضد هدك 
قصيدة أخرى يقول: 


|**( + 


كان ع ميلا مؤتمن 
جاعت ومدت يديهسا ذلك نوع من الاغتراب والحنين عند شاعرنا 

الو الأك ّالمريية البردوني؛ لأنه يميل في قصائده. التي يصف 
الوطن بهاء الى الوضوح. والحديث من خلال 
هذا الوطن عن أوصاف حكامه؛ وهذا نوع من 
الكناية التي اختزلها الشاعر عن القران الكريم 


مثل قوله تعالى «واسألوا القرية»؛ أي اسألوا 
أهل القرية. 

يرى البردونى هذا الوطن في نفسه مواطنًا 
صالهًا يخدعه الحكام. وهذا المواطن مجهول 
المستقبل؛ لأنّ الشاعر فى حساباته النفسية 
اللاشعورية يتمرّق داخليًا. ويتغيّر نفسيّاء ويفرٌ من 
مواجهة المستقيل: الذي يبدو له أحيانًا من خلف 
الضباب الكثيف غائمّاء وقاتم الملامح'"). ويصل 
الشاعر بهذه المرحلة - مرحلة الحنين إلى الوطن 
- إلى الذروة الاتفعالية بقصيدته (الغزومن 
الداخل). التي تمثل هذه الذروة عند هذه المرحلة: 


فيفجع نفسه وفارئه بقوله: 
فطظطيع جهل مايجري 
وأة تلظع منوان تدري 
وضشل تدرين يا صصتعاء 
من ال ل ا ل م العسرى 
وهنا يوحى الشاعر أنه اكتشفف شيمًا لا يمعدر 
المبصرون على اكتشافه: فيشير إليه قائلا: 
وسيفغ الغزوقي صدري 
وهذا تصريح بان بعض حكام العرب هم من 
تصرفاتهم ورؤاهم الضيّقة. التى تسخّر كل طاقات 
البلاد من أجل الحفاظ على مقاعدهم السلطوية, 
ولا يهتمون بأمور هذا الشعب. وقد أخن اليردونى 
اليمن مثالاً على هذه الحالات فيقول: 
يمانيون فيالمتفى 


ومنفيون قىيالي من 


شلعاليون في عدن !"ا 


ويعود ثانية فيؤكّد يمانية اليمانيين على الرغم 


يبيعانيون ياروى 


وياسيف آي نني يزن 


ولكتثابرتةغ _عكما 


المرحلة الثانية من الحتين 


المرحلة الثالثة من حنين البردوني 

تتمثّل هذه المرحلة في حنين الشاعر إلى 
عروبة الأمسء التى تظل رمرًا عشقيًا لدى 
البردوني, يتفنى بها ويحن إليها كطائر مهاجر 
يحنٌ إلى ينابيع طفولته الأولى. والشاعر عندما 
يحرٌ إلى العروبة إنّما يحنُ إلى الهوية. ويصل 
الشاعر إلى ذروة هذه المرحلة في قصيدته ( أبو 
تمام وعروبة اليوم). وضي هذه المرحلة أقف ملي 
بين يدي اليردوني معرجًا على النزعة الذاتية 
واستخداح الرمز عند الشاعر. 
السرهعة الداتية والرمر 

إن الشاعر عبدالله البردوني كان يتفيا ظلال 
نفسه. ويجعل من الأشياء التي تخالجة واقعا 


ينا لدى القارىء: فهو يقول عندمأ يتحدث 
عن الوحده العربية: 
وعنف أغرد فالعروية روضتي 


ورحاب موطنها الكييررحابىي 


(فدمشق) بستاني و(مصر) جداولي 


ب 4 أب (مكة) مسر حتيىي وشعابى 


وديار [عمان) دياري.. وأهلها 
أهلى وأصحاب العراق صحابي"" 
وعودة البردونى إلى الذات في هذه المرحلة 
ضرب من البيات الشتوي!*" فهو يعود إلى ذاته 
متأمّلاً ما يدور حوله. واصفا تجربته الشعورية 
قاتلا : 


وتلاشي شعريي ونام شعوري 


تنوم ةالليل فوق صمت القمفغار 


ذكريبات ا لصيا بسشحجو ادكاء "ا 


فالبردوني يميل إلى الرمز ميلاً ملحوظًاء ويأوي 
إليه من أجل أن يختصر طريق رحلته الشعورية 
الطويلة مع الشعر. فالرمز في شعر البردوني يمثّل 
القصيدة التي لم تكتبء ولما يمتلك الشاعر لغتها؛ 
إذ أرى أنَّ الشاعر يأوي إلى الرمز عندما تخونه 
اللغة. غلا يستطيع حين ذلك صياغة ما يدور في 
مخيلته ويعتلج فى صدره لغة. 

واستخدام الرمز بحاجة إلى مخزون ثقافي 
كاف من الثقافة الأسطورية والرمزية؛ «لأنَّ الرمز 
هو اللغة التي تبدأ حين تنتهي لغة القصيدة,(. 


وقصيدة البردوني (الموصلية)'! بما جاء 


لوه ا ل 
تدر ا ا 


ومناجاة تمل زيدة رحلة المعاناة. وفضائها 

مواضع متفرقة, ومع تفرق مواضع هذم الاسماء 
كذلك كرّر كلمة ( حبيب) في أربعة مواضع. في 

الموضصع الأول يعطي هدم الكلمة نوعا من الاخبار 

المستوى الثاني من الرمز؛ لآن الرمز في شعر 

اليردوني ثلاتة مستويات؛ هى: 

١(--المستوى‏ اللفوى. 

؟ - المستوى البلاغي. 


* - المستوى المعادل. 


ما المستوى الثاني فيأتي بقدرٍ أقل؛ ومن أمثلته 


قول البردوني فى قصيدة (أيوتمام وعروبة 
اليوم ) : 
ماأحدث عن صنحاء ياأيتي ؟ 
ملبحة عاشقاهاالسل والجرب 
ماتت يصندوق (وضاح) بلا تمن 
ولم يمت فى حشاها العشق والطرب”" 
(حبيب) تسأل عن حالي وكيف أنا 
شه ابة فى شفاهالريح تننتحب 


والتكرار هنا نوعٌ من وتب المعاني إلى تقريب 
الصورة الرمزية. 

«أما الصورة الرمزيبة فتنتمل الآحا 1 
والمشاعر الغامه مضة في ١‏ لنفسء وترسم الروّى 


1 1 30 7 ١ 
: 3 3 21 


اس 


البعمب رة لتطتعات الشاعر من خلال اثر 


والذات عند البردونى قد تتحد نص الخارج او 
أيد آ 91 الخارج الى الداخل. وترى هذ أ الضرب فى 
قوله: 


ضى شختريد مقيد الأفكار 


وجري الإباء قتي لالآماني 


وغتريب قفى ا : لست سي 3533 رف 


ناقم من دمى على غير ثار'"” 
ونرى هذا الربط بين صور الأبيات المجردة 
بين أسر الشاعر في دمه وتشريده في الآرض. فققد 
استخدم الطباق ليصنع لنا صورة سريالية مع بقية 
الآبياأت؛ قفي الثاني يقول: 
جريح الإياء فتيل الأماني 


وهما صورتان مجردتان أيضًا. تظهر السريالية 
في الصورة المتحرّكة داخل الأبيات وبين كلماتها 
«فهي تقوم على الحلم وعلى المشاعر والأحاسيس 
البعيدة عن كل هيمنة إرادية: وتخرج من سلطان 
الوعي المباشر إلى اللا وعي. ومن المنطق الفعلي 
السائد إلى اللا وعي حيث الحقائق الأولى 
والموضوعات الأولى البعيدة عن مراقبة العقل 
المباشرة»ا'''. فاللغة وسيلة الشاعر وأدواته التى 
يصيع القصيدة بها؛ وهي اللبنات المتحرّكة داخل 
النص. التي تدفع بعناصر النصصّ المعجمية إلى 
صبوة التفاعل. «إن اللفة الشعرية عند بعض 
الشعراء العموديين الكبار تستدعي تأمّل الدارس؛ 
لأن المفردات اللغوية لا تيقى حبيسة داخل اطارها 


المعجمي إلا عند الشاعر العادي؛ الذي لا يستطيع 
أن يعطيها أكثر من دلالاتها القاموسية. أمّا حين 
نجد الشاعر الكبير فإنه يتعامل معها بشكل 
مختلف. ويعطيها القوة الانفعالية والتأثر الشعورى 
العميق»'”": وهذه الصورة تتجاذب مفردات 
البردوني بين تطويعها للرمزء والتكرار والتساؤل: 
فالرمز صاحب الوتر الساحرء الذي يشد الشاعر 
إليه. يقول: 


بللادي سطر ع ل سى 
كتاب (عبرةالزمن) 

روايية عن اسع ند) 
اسمطورة عن (ذي يزن) 

حكايدهعلين هدهد 


ترى البردوني في هذه الأبيات يميل إلى الرمز. 
والرمز قويّ التأثير لاصق في نفس الشاعر. فقد 
استخدم الهدهد رمرًا للطاعة والتراسل؛ واختزل 
فيه قصة طويلة بين ملكة اليمن بلقيس والملك 
سليمان: ويعني بالأبيات أنْ البلاد لم يعد لها أي 
إنجاز حضاري تذكر من خلاله: إلا من خلال تلك 
الرموز الدانّة على حضارتهاء المخنّدة في كتب 
التاريخ. والأساطير والقرآن الكريم: فالشعر ذاتي 
ليس لأنه يسطر من ذات تعي وتخلق فحسب. بل 
لأنّ لغته أيضًا انفعالية مجازية؛ وليست عقلية 
علمية!”'. وتتمثّل المرحلة الثالثة من مراحل 
الحنين عند البردونى بأخذها مدى بعيدًا وتحولاً 
ملحوظًا في قصيدته: (أبو تمام وعروبة اليوم) 
حيث وصل عندها الى ذروة الانفعال. فقد ذكر أبأ 
تمّاح في عدّة مواضع: وهذا يدل على أن البردوني 
يحاكي هذا الشاعر وعصره. فقد قال: 


ماذا جرى يا أبا تمّام تسألني 


عفضوا سأروىي و5 تسأل.. وما السيب© 


كيف احتفت بالعدى ( حيقا) اوالنقب؟ 


تساءل الشاعر عن تغير هذا الزمن العربي؛ 
ققد أصبح العدو اليوح صديقا : واصيح الصديةى 
عدراء وهذا التغيير يتبرم منه الشاعرء ولا يرى له 
سبمًا؛ فقد حصل هذا المأل للوضع العربي 
الراهن. قصد جعل مدنه تحتفي بالعدى. 

ودهسشس الشاعر لهده المتغيرات التى ل مسوغ 
لها. فأكثر من التساؤل فى القصيدة؛ فقد ذكر من 
أسماء الاستفهام خمسة أسماء هي: (ماذ١)؛‏ وقد 
جاءت فى خمسة مواضع: و(من) جاءت فى 
موضع. و(هل) في موضع. و(لماذا) في موضع.: 
و(الهمزة) فى موضع. وكيف فى أبيات متفرقة: 
هذا يدل على استغراب الشاعر وعجبه عما يجري. 
وهويوضح كيف يقدم بعض الحكام سبعادة 
شعويهم قريانًا للمحتلين شريطة بقائهم على 
الحاكمون و(واشنطن) حكومتهم 

والللا همعون وما شعوا ولا غريوا 
القاتلون نبوغالشعب ترضية 

للمعتدين ومااجدتهمالقرب'""ا 

وقد أفرد الشاعر نصنعاء والحديث عن 

([الموصلية) من أجل توضيح هذا التناغم بين 

الاصالة والمعاصرة من حيث المقابلة بين حضارة 


وعصروباةه الامس. وحضارة وعروبة |! يوح 


(حبيب) وافيت من صنعا يحملني 


ماذا احدث عن (صنعاء) بأ ايتلى؟ 


ماتت بيمستنتدوى (وضاح) بللا تمان 
ولم د يمت في حشاها ! تعشق والطرب"'" 


فى هده الآبيات يتحسر الشاعر على ماضي 
صنعاء وايّامها. وعلى الرغم من صدى صنعاء 
التاريهى. الآ أنْها كسائر المدن العربية: بل أكثرها 
مرضًا؛ وقد خصّها بمرضين معديين يتركان 
علامة على حسد المريضء وهده كناية عن ققد 
أنوثة صنعاء المتفتقةء التى يهواها كل زائر لها مما 
مشاهده من تراث وأصالة. 


ويعود البردوني ثانية فيساوي بين الداخل 
والخارج. وأصمًا حالة الشعوب في كل هذا الشتات 
السياسى. والاجتماعي. وعلى الرغم من 
استخدامه فى هذه القصيدة لأغلب الأغراض 
البلاغية من رمزء وكناية؛ وجناس. وطباق,؛ 
واستفهام.. إلا أنّهِ «قد أوجد الترابط العضوي بين 
ابيات قصيدته العمودية؛ لا من خلال تلك الآدوات 
التقليدية. ولا من خلال وحدة الموضوع وتكرار 
حروف الروي فحسب. بل من خلال تناسق وانتظام 
البنية اللغوية والإيقاع الصوتي غير المتعمد» ". 
اذا ما عملنا برأي قدامة بن جعفر. فنقول إن 
البردونى قيما تناولتاه قد عمل بغاية الجودة أن 
الشعر «له طرفان: أحدهما غاية الجودة. والآخر 
غاية الرداءة. وحدود ما بينهما تسمى الوسائط. 
وكان كل قاصد لشيء من ذلك غائما يتصد 
الطرف الأجود؛ فَإنٌ كان معه من القوة في القناعة 
ما يبلغه ايّاه. سمي حاذفا تام الحذق. وان قصر 
عن ذلك نزل له اسم بحسب الموضع الذي يبلغه 
في القرب من تلك الغاية والبعد عنهاء!'". 


يقول واصمًا حال الشعوب العربية مجسد! ذلك 
بمثالين عن اليمن وبلاد أبي تمام قائلا: 
(حبيب) تسأل عن حالي وكيف أنا 
شبابة فى شفاهالريح تنتحب 


كانت بللادك (رحلا) ظهر (ناجية) 


وهضده المرحلة تمثل نهاية مطاف الشاعر فى 


حنينه الطويل إلى عروبة الأمس. ويمثّل الشكل 
الهرمي: هذه المراحل التي نرى فيها أن البردوني 


اسن 


بدا بالحنين والغربة الذاتية: ثم إلى الوطن: ثم 


أمابلادي فل ظهر ولا غيب)2 تتتقل بالحنين إلى عروية الامس. © 

عودة القائد اناالغريب ٠‏ 

زحف العروبه أبو تمام 
: ا عروية الامس 
بالادى في المنفى : 
من منقى إلى منقى الغزو م نالداخل 
المرحلة الثالثةه من الااام 
66 © 
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النزعة الفنية والنظلرية المدرمية 


الدكتور/ محمد الأخضر زيادية 
كلية الاداب واللقات 
جامعة باتنة - الجزائر 


يعد مصطفى صادق الرافعي واحدًا من النقاد البارزين (//(ه/ 1971 م) 
الذين اهتموا بإحياء التراث العربي القديمء والمتتبع لنشاطه الفكري يدرك أن 
أهم كتاب له هو كتاب (تاريخ آداب العرب) » الذى ظهر الجزء الاول منه في عام 


0ن وجدناه يرصد في هذا الكتاب تطور تاريخ الادب العربي حسب فنونه 


لا حسب عصورةن: وهو المنهج الذي كان زبدان قد نبذه من قبل» وهو يتناول 


تاريخ آداب اللغة العربية مفضلا عليه 
تطور العصور السياسية. 


ويحاول الرافعي أن يبيّن لنا المنهج الذي طبّقه 
فى كتايه هذا: 

«رآينا الطريقة المثلى أن نذهب في تأليفنا 
مذهب الضم لا التفريق. وأن نجعل الكتاب على 
الأبحاث التي هي معاني الحوادث. لا على العصور. 
تتخص ص الاداب بالتاريخ. لا التاريخ بالآداب كما 


يفعلون. وبذلك يأخذ كل بحث من مبتدثه إلى 
منتهام . منقليًا على كل عصدوز ث: سواء ايبسقت أو 
اهترقت''! فالجزء الأول من هذا الكتاب يحتوي 
حا + بابين.أولهما بعثوان زهي تاريخ الرواية 


ومشاهير الرواة) وما تقلب على ذلك من الشعر 


وفى سئة ١517‏ أنْف الرافعى الجزء الثاني لهذا 
الكتاب؛ وكان موضوعة في «منزلة القرآن الكريم 
من اللغة وإعجازه وتاريخه. وفي البلاغة النبوية 
ونسق الإعجاز فيهاء وأسماه في طبعته الثانية 
(إعجاز القرآن والبلاغة النبوية) وهو عبارة 
عن الباب الثالث من الخطة العامة لكتاب تاريخ 
آأداب العرب؛ وقد توفي الرافعي قبل أن يطبع 
الجزء الثالث من كتابه الذي نشره الأستاذ محمد 
سعيد العريان. بعد وفاة المؤلّف بثلاثة أعواء 


ويشتمل الجزء الثالث على الباب ( الخامس: 
في تاريخ الشعر العربيء ومذاهبه والفتنون 
المستحدثة منه.. الباب السادس فى حقيقة 
القصائد. والمعلمات. ودرس شعرائها.. الياب 
السايع: في أدب الاندلس إلى سقوطها. ومصرع 
العربية فيها.. الباب العاشر في التأليف وتاريخه 
عند العرب. ونوادر الكتب العريية.. الياب الحادى 
عشر: في الصناعات اللفظية التي أولى بها 
المتأخّرون في النظم. وتاريخ أنواعها...)". 

والملاحظ أن العريان قد حافظ على بقيّة 
الآبواب التي كان الرافعى قد أعلن عن موضوعاتها 
في مقدمته للجزء الأول: وهى «الباب الرابع. فى 
تاريخ الخطابة. والآمثال جاهليّة وإسلامية.. 
(الباب الثامن) في تاريخ الكتابة وقنونها 
وأساليبها ورؤساء الكتاب وما يجري هذا 
المجرى.. (الباب التاسع) في حركة العقل 
العربي. وأصناف الآداب جاهلية وإسلامية 
[بالإيجاز التاريخي).. الباب الثانى عشر فى 
الطبقات. وشىء من الموازنات»'''. 1 / 

واذا كان من واجب الباحثين في المناهج 
دراسة «اله ناهج الواقعة والمتخيلة المطيّقة 


والمفروضة:“!. هن ذلك سيكون أيضًا واجبنا في 
تحليل منهج الرافعى في أداب العرب. فهو كما 
يتضح لنا من خطته السابقة أميّلَ إلى دراسة تاريخ 
الآدب العريبي من زاوية تطور الفئون الأدبية. فهو 
يدرس الظواهر الأدبية لا من حيث القسمة 
الزمنية؛ بل من حيث القسمة الفنية والآدبية. وهو 
في الحقيقة لا يمتصر على هدا المنهج الفني. حيث 
نراه يخلط بين هذه النزعة التى ترغب لتاريخ 
الآداب على حسب تطور الفنون الأدبية بين منهج 
النظرية المدرسية: التى تخضع هذا التاريخ الآدبي 
للتاريخ السياسي. ففى الوفت الدي نتجه فيه الى 
درس فنون الخطابة والأمثال والشعر. بل إلى تحليل 
هذا الفن الشعري تحليلاً نقديًاء مثل محاولته بيان 
«حقيقة القصائد والمعلقات ودرس شعراتها»!*: 
يخلط الرافعى بين ذلك المنهج وبين مسهج 
النظرية: فالباب السابع من تاريخ اداب العرب 
يدرس «أطوار الأدب العربي؛ وتقلب العصور وتاريخ 
أدب الأندلس؛'!.: فثمّة عودة إلى دراسة الأدب 


العربى حسب تقلب العصور السياسية عليه. 


فمنهج الرافعي في تاريخ اداب العرب يجنح نحو 
تطبيق النظرية الفنيّة فى دراسة التاريخ: وإن كان 
هذا الاتجاه نحو النظرية الفنيّة يختلط أحيانًا 
بمنهج النظرية المدرسية. حيث القسمة الزمنية 
لتاريخ الادب؛, ودراستهة حسب تغلب العصور 
السياسية علية. 


واذا تأمّلنا ألباب الأول من تاريخ أداب العرب 
عند الراقعي نجده يتناول تاريخ اللغة ونشأتها 
وتفرّعها مستعينًا في ذلك ببعض المباحث 
الفلسفية القائلة بالتطور العام للغات. فهو يشير 
الى مفهوم علم اللفغات عند الأوربيين. واتصال هذا 
العلم يبعلوم اجتماعية أخرى. فهو يقول: «عني أهل 
العلم شي أوربا من القرن 15 للميلاد بالبحث في 


مظاهر العقل الإنسانى بحنًا علميًا مينيا على قواعد 
وأصول مقرّرة كسائر العلوم الأخرى؛ فقدرسوا 
الأديان والعادات؛ ولمًا أرادوا مقابلة ذلك بعضه 
ببعض ليضمن المواضع المتداخلة منه اضطروا 
إلى مراجعة اللفات عنعه1و1ز56 سلء والثاني علم 
الأساطير ومعارضتها كع6تدمسهك عنوهامطازاة هالا 
ولكرمٌ استفادة الرافعمي من تلك المباحث اللغوية 
العلميّة تكاد تكون محدودة للغاية. ويرجع ذلك إلى 
نقص في الإلمام باللفات الأحتبية؛ فلقد كان 
الرافمي يلم باللغة الفرنسية إلماما لم يكمله؛ ولو 
تابع دراسته لهذه اللغة. وحقق لنفسه قدرة على 
الاطّلاع على آدابها لتغيّر اتجاهه تفكيرًا وتعبيرا؛ 
كما أن قراءة الرافقعىي ليبعض الآادب الغربي 
المترجم.. كانت ضئيلة إلى الحد الذي لم تترك 
فيه أثراي"). 
ولكنّ الرافمي - فيما يبدو - قد تعرّض في 
مياحته الخاصة بعلم اللغات بالنظرية العامة 
للتطور التى كانت سائدة وفتثذ في البيئة الثقاطية 
المصرية عن طريق ما بذله بعض المفكرين 
الشاميين الذين نزحوا الى مصر منذ منتصف 
القرن التاسع عشر. 
ونجد الرافعي يصرح لنا في بعض مقالاته 
قاثلاً: «إنْ هذه النهضة اللغوية التى أدركناها. 
وعملنا فيها. لم تكن سوى نمو طبيعي لعمل رجال 
أفذاذ نظن الدكتور صرّوف في طليعتهم.. وكان 
المقتطف يجيء لها كل شهر.. كأنه قطعة زمنية 
مسلطة بناموس كناموس النشوءء. ولقد كاشفني 
الدكتور في آخر أيامه أنه يود لو ختم عمله بوضع 
معجم في اللغة''!؛ بل نجد الرافعي يضيف: «على 
أن شيخنا هذا لو كان قد تفرّغ للفة وتومّر عليها 
واجتمع لها بذلك العمر وتلك العلوم والأدوات 
لكان فيهما بأمّه من الأشباح الماضين من لدن أبى 


عمرة بن العللاء ومنى المرء الى الدكتور يغشوب 


صروفع30. 


والواضح أن عملية التطور من أهم أدوات 
المعرفة في مباحث الدكتور يعقوب صروف اللغوية 
والعلمية. وهذا ما يشير إليه الراقمي بقوله حول 
«طريقة». أو منهج الدكتور صروف في مياحث 
اللغة: «وكانت للدكتور طريقة جريئة في رد الألفاظ 
العربية إلى أصولهاء والرجوع بها إلى أسباب 
أخذها واشتقاقها وتصاريفها من لغة إلى لغة: 
وأعانه على ذلك ثقوب فكره: وسعة علمه. ودفة 
تمييزه. وميله الغالب عليه في تحقيق ناموس 
النشوءء وتبين أآثاره في هذه المخلوقات المعنوية 
المسماة بالاألفاظ»0'". 


ويبدو أن صلة الرافعي بالمهاجرين الشاميين 
كانت صلة عميقة. حيث نجد أن كثيرًا من مقالاته 
التى كتبها - منذ عشريئات القرن الماضي - كانت 
تنشر «بالمقتطفء. بل إن علاقته الثقافية لم تكن 
مقتصرة على مجلة «المقتطف» للدكتور صروف. 
وَانّما شملت ضمن ما اشتملت عليه صداقة عميقة 
للاستاذ فرج أنطون صاحب مجلة ( الجامعة). 
ويحدثنا الرافعى عن ذكريات ثقافية تريطه بفرج 
أنطون فيقول: بركنت دذات مرة أكلم صد يمي الكاتب 
العميق فرج أنطون صاحب الجامعة؛ وكان معجبا 
بشوقى إعجابًا شديدًاء فقال لي: شوفي الآن في 
أفق الملوك لا في أفق الشعراء»!"". 

ولم يقف تأثر الرافعي بتيار المهاجرين 
الشاميين عند المباحث اللفوية محسب. بل نرآاه 
يربط ضي تفسيره للبلاغة الأدبية بين طبيعة 
تراكيب الكلاه: وطبيعة المزاج الإنساني؛ كما 
يقررها علم الطب التفسي على نحو ما سترى فيما 
بعد. ونكتفي الان بعرض طريقة الرافعي في النظر 


0 
3 اممسنس ان الك ب صر 


إلى الاغة العربية وعلومهاء لا لنستنبط جديدا عند 
الرافعى في تلك المباحث؛ يضاف إلى جهد 
اللغويين العرب القدماءء بل لنتعرف وجه التشابه 
بين طريقة الدكتور صروف في دراسة اللفة. 
وطريقة الرافعي. فطريقة الدكتور كما سبق أن 
أخبرنا الراقعي في النظر إلى اللغة. تقوم على رد 
الأنفاظ العربية إلى أصولها. والرجوع إلى أسباب 
أخذهاء واشتقاقها. وتصاريقها من لغة إلى أخرى. 
ونلاحظ تأَثّر الرافمي - بطريقة صروف - في 
أثناء حديثه عن اصل اللغات؛ ونشأتها فى الجزء 
الأول من تاريخ آداب العرب. وكذلك ثلا حظ في 
أثناء حديته فيما يطلق عليه البقايا الآثرية للغة. 
ويعني يذتلك تلك الألفاظ التى اصطلح اللغويون 
العرب القدماء على تسميتها بالألفاظ «الوحشية» 
أو «الغريية.. كما نلمس هذا التأثير بين ناموس 
النشوء عند الرافعمى 2 اللفة العربية في حديثه 
عن طريق خلق ألفاظ جديدة يما يعرف عند 
اللغويين العرب القدماء بالاشتقاقء أو كما يتضح 
في بعض المظاهر اللفوية الأخرى كالإبدال. 
والقلب. والنحت. والترادق. واا| مشتركء 
والمشجر. والمسلسل بأنواعه المتعددة مثل 
(الأضداد - والدخيل - والمولد ). 


ولكتنا إذا تبيّنا جوهر هذ الشكل من النظر إلى 
اللفة. الغالب عليه تحقيق ناموس النشوء : أو نظرية 
التطور. فإِنّنا نرى أن مفهوم الرافعي للغة مفهوم 
ذاتى. أو نفسي. يمتزج احيانًا بموع من التفسير 
الموضوعي للفة بوصفها رموزا ذهنية. أو أئها 
تصور ذهني. فهو يأخذ بالرآي القائم بالأساس 
الفطري للغة. ومن هنا كان التاريخ الذى لا يؤدى 
إلا بالآلفاظ المعبّرة عن المعاني الكليّة. وهو بيان 
نفسي محض. فالالفاظ مقتصرة داثمًا على بيان 
صعانيها بيانا يطابقه نوع الخلق. ويواهق حالة 


الوجودء فإذا قيل أمامك: جاء زيد. وكنت لا تعرف 
من زيد هذاء لم تعد تتمثل رجلا من الرجال: ولكن 
اذا عرفته تمكّلت نوعًا من الخلقء متميزًا بحالة 
خاصّة من احوال الوجود. ومن هنا كان التاريخ - 
الذى هو بيان نفسي محض 9 يؤْدَّى إلا بالألفاظ - 
من المعانى الكلية المبهمة. التي لا تثبت على قياس 
واحد من الحقيقة, بل لا بد فيها من الزيادة 
والنقص؛ لأن مرجعها إلى التصور. وهو مجموع 
ظلال متقلبة على النفسء. ومن التاريخ ما لا يقصد 
الإبهام على مدلوله فقط. ولكن يتناول الألفاظ 
الدانّة أيضًاء وذلك لأنْ صورته الذهنية تكون في 
مجموعها ملقّقة غير مضمونة على قياس مألوف 
من حياة المتكلم: فإذا أصاب تلك الألفاظ لم يجد 
لها في ذهنه رسمًا معيّنًا؛ لأنها ظلال زمنية. وأكثر 
ما يكون ذلك فى العادات والمصطلحات اللغوية 
التي تتغيّر بتغيّر الأزمان والاقوام. فإذا انقرض 
أهلها انقرضت معهم وبقيت الفاظها في اللغة 
مبهمة في ذاتها حتى ألحقت بالشرح التاريخي أو 
اللفوى الذي يكشف غموضها. ويزيل إبهامها... 
ولكتّها تبقى مع ذلك بالنسبة لانقطاعها من 
الوجود بقايا أخرية فى اللغة!”'2؛ وعلى الرغم مما 
يوجد فى هذا النص من غموض. إلآ أنه يكشف لنا 
عن مفهوم الراقعي للغة؛ فالألفاظ اللغوية مردها 
إلى التصور. ذلك التصور الذي هو مجموع ظلال 
متقلّة على النفس. فالألفاظ هنا ليست مأخوذة 


من محاكاة الأصوات الخارجية؛ أو عن الآصوات 
الطبيعية. كما كان الأمر عند سابقيه كزيدان: 
ولكنّها مجموع ظلال متقلّبة على النفس.؛ وهذا 
مفهوم ذاتي أو نفسي معبر عن طييعة اللغة. 

وكان الرافعي لا يقف عند هذا الحدّ من 
منهومه للغة. فهو يشير عرضا الى ما قد تفقده أو 
تعخسره الأنفاظ من دلالات حسيّة. فالألفاظ لا 


تثبت على قياس واحد من الحقيقة؛ بل لا بد من أن 
يتواطر فيها شيء من الزيادة والنفي؛ وذلك نتيحة 
لتغيير «الأزمان والأقوام» وتطورها. فإذا انقرضت 
اللغة. أو بعض دلالاتها الحسيّة بقيت ألفاظها في 
اللفة مبهمة. وهذه الألفاظ التي يسميها الرافعي 
«البقايا الأثرية في اللغة».. فالمفهوم الداتي عن 
اللفة عند الرافمي لا ينظر إليه على أنه مفهوم 
حامد؛ بل يتظر اليه بالنسبة للتطور أوناموس 
النشوء. وهى النظرية التى استمدها الرافعي من 
بعض مفكرى المهاجرين الشاميين. وبخاصة 
الدكتور يعقوب صروف. 
ويقصر الرافعي نظرية التطور على التطور 
الداخلى أو النفسي المحض. لذلك نراه يفسر 
التاريخ. والحضارة الإنسائية. تفسيرًا ذاتيًا 
محضًا. فتطور التمدّن الإنسانى يتوقف أولاً. 
واخيرًا على مد الصناعات العقلية وتطورهاء قلا 
يكون «التمدّن» حقيقيًا إلا اذا كان أساسّه النموفي 
الصناعات العقلية فى الفرد الواحد يما نتيهنا له 
من الفضائل التي هي مادة التغير فى نموه. ولا 
مراء فى 3 الأحوال الظاهرة للجماعة انما هى 
مرأة التغيرات الباطنة في الأفراد. فكان الاجتماع 
في معناه ليس الآ مجموع آتار العقوق وتاريخ 
التغيرات النفسية' ". 


ولكي يتبين لنا موقف الرافعىي التقليدي من 
ناحية. والمجدد من ناحية أخرى بالنسبة الى 
مضهومة للتاريخ. قفى هذا السياق يجب علينا 
النظر في تحليله لتاريخ الرواية. ومشاهير الرواة. 
وما تقلب من ذلك على الشعر واللغة. وهو موضوع 
الباب الثاني من كتابه ( تاريخ اداب العرب). 

لقد اتصلت الرواية باللغة من ناحية. والادب 


من باحية اخرى. وفقد قام بدور بارز فى الحياة 


الأدبية العربية. والمعروف أنْ الرواية قد خضعت 

لمؤثرات متنوعة منها على سبيل المثال: المؤثرات 

الدينية والسياسية. ويعد الرافعي واحدًا من 

الدارسين الذين كانوا على معرفقة جيدة بقضية 

النحل في الشعر العربىي: وعلى معرقة ما بتلك 

القضية في الآدب اليوناني.. وتقد أشار الدكتور طه 
حسين في كتابه في الأدب الجاهلي «إلى فضل 
الراقعى في بيان أثر القصاص في انتحال الشعر. 
واضافته الى القدماء؛ وكلنا يعرف أن قضية النحل 
فى الشعر العربي فديمة. فلقد أشار اليها ابن 
سلام قي (طيقات الشعراء). فير جع فضل 
الرافمي هنا لفطنته في عصرنا الحديث إلى تلك 
القضية التي تمس الشعر العربي والتاريخ العربي 
بوجة عاج . 


ولقد تبيّن للرافعي أن وضع الشعر لم يكن 
مقتتصرًا على العرب. بل كان هذا النحل أيضًا عند 
قدماء اليونان: ولبعض الأسياب التى تشابهوا فيها 
مع العرب. حيث كان الرواة يتفرقون لنقل الشعر. 
ويمومون فى الثّاس على إنشاده. ويروون قطعا من 
التاريخ. وكل الفروق التي يلمسها الراقعي بين 
العرب واليونان هي الفرق بين أمة عربية كلها 
شعراء بالفطرة الذاتية وأمّة يونانية تتميز الفطرة 
متها ببعض شعراثها. فمن اشهر هؤلاء الرواة «في 
القديم رواة الإليادة لهوميروس على أن الفرق بين 
العرب واليونان شي د لك كالفرق بين أمّة كلها 
شعراء بالفطرة وأمة تميز الفطرة منها بعض 
شعراء,!*"'. ويلا حظ الرافعي أن الرواية العربية قد 
أصايها الكثير من الوضع والصنعة فى كل من 
ماثور اللغة والشعر والخبر . وآن بعض الروأة يرجع 
أمره فى الوضع إلى: ,التبيين على النّاس تعتنا 
وتكلفا للاثرة أو مكابرة في اقامة الحجة وانها على 


الدليك!"'. 


وهو لا يقف عند هذا العامل الذاتي. او الفردى 
فى وضع الشعرء بل نراه يرجع إلى أبن سلام في 
كتابه (طبقات الشعراء): لبيان السبب الجوهري 
لوضع الشعر عند العربء وهو قيام العصبية 
القبلية. تلك العصبية التى حاولت أن تنسب 
لنفسها أكبر قدر من الأشعار - وذلك بعد فيام 
الفتوحات الإسلامية - فأخذت القبائل العربية في 
وضع الأشعار ونسبتها إلى غير أهلها للتكاثر 
والتعويض عمًا فقدته من تلك الأشعار. «وتما جاء 
الإسلام واندفع به العرب إلى الفتوح اشتغلوا عن 
الشعر بالجهاد والفزو حينًا من الزمن. قلما 
راجهوا روايته بعد ذلك. وقد أخذ منهم السيف 
والحيف. وذهب كثير من الشعر وتاريخ الوفائع 
يذهاب رواته صنعت القبائل الأشعار ونسيتها إلى 
غير أهلها؛ لتتكاثر بها. وتعتاض عما فقدته؛ وكان 
فى العرب قوم آخرون قلت وقاتعهم . فأرادوا ان 
يلحقوا بذوي الكثرة من ذلك. وانما العزة للكاثر. 
فقالوا على ألسن شعراتهم. ما لم يقولوه: وأخد 
عنهم الرواة''''. وعلى الرغم من تلك الملا حظة 
المهمّة بالنسية إلى قضية الرواية العربية واسياب 
نحل الشعر العربي. إلا أن الرافعي ظل متمسّكًا 
بالمفهوم التقليدي للرواية العربية. وذلك عند 
حديتك فى حشيشه القصاتد المعلقات ودرس 
شعرائها. 


- 


وهو إن كان يقرّر أنْ تلك القصائد الجاهلية لا 
تحلو من الزيادة وتعارضص الالسنة واللغات. ضانه 
يرفض أن تكون تلك القصائد بجملتها مولدة. 
وهذا رأي يمكننا أن نطلق عليه عنوان «التجديد 
على استحياء». أو أنه موقف وسط بين القديم 
والجديد. أو انه موقف يعكس لنا ذلك النزاع 
المستمر بين القديم والجديد. ويقول الراهعى حول 
حقيقة القتصائد المعلقات من الشعر الجاهلى: 


«وقد رأينا من ينكر أن هذه القصائد صحيحة 
النسبة إلى قائليها. مرجحا أنها منحولة؛ وضعها 
مثل حماد الراوية: أو خلف الأحمر وهو رأي قاثئل: 
لأنْ الروايات قد تواردت على نسبتها. وتجد أشياء 
منها في كلام الصدر الأول: وائما تصحّ الروايات 
بالمعارضة بينها. فإذا اتفقت فلا سبيل الى ذلك . 
غير أنّهِ مما لا شك فيه عندنا أن تلك القصائد لا 
تخلو من الزيادة وتعارض الالسنة. قل ذلك أو كثر. 
ما أن تكون بجملتها مولدة فدون هذا البناء نقض 


] ١ 


التاريخ'” 


ويكفي أن نشير هنا إلى أن نفي التاريخ العربي 
يمفهومه التقليدى القاتئم على التسليم بصحة 
الرواية: وفكرة الآنساب عند العرب, كان من عمل 
باحث حديث هو الدكتور طه حسين في كتابه ( في 
الشعر الجاهلي)؛ وهو العمل الذي استعان قيه 
بمناهج البحث التاريخي الحددث عند الدارسين 
الفربيين وبعض المستشرفين. ومن يتتبع كتابات 
الرافعي يلاحظ بجلاء أنه ينهج نهج القدماء. 
هنراهيعتمد اساسا على نظرية عبد القادر 
الجرجاني في القول إن اليلاغة بصفة عامة ليست 
في اللفظ الجيّد. ولا في المعنى الشريف. ولكتّها 
في النظم الذي هو تآخي الألفاظ والمعاني... 
ونحد الراقعى هنا يعيد اكتشاف تلك النظرية 
وصياغتها فى عبارة جديدة: حيث يقرر أن البلاغة 
العربية ترجع إلى «أسرار الوضع اللغوي». ونلمس 
في أسلوبه في أتناء عرضه للنظرية في البلاغة 
العربية بعض السمات الأساسية لشخصيته ككاتب 
انشائي.. وينزع الرافعي نحو الكتابة الإنشائية. 
فمنن حقبة مبكرة من عمله الادبيى وجدنا له كتاب 
«ملكة الانشاء - أعذه للنشر عام /150. ولكنه لم 
ينشر. وهو كتاب يحتوي على نماذج انشائية 
غرضها تعليم الشباب اسلوب التعبير الجيد» ''. 


ونلمس هذ! الطايع الإنشائي في كتبه الأخرى 

مثل (حديث القمر 5 )»). فهدفه أيضًا هنا ان 

يقدّم لطلاب الإنشاء نماذج من الأسلوب الآدبي. 

وهو يؤكد هذا الهدف بقوله: «وقد كتب على نمط 

خاص من الكتابة العربية. يجعل طالب الإنشاء 

يلزم قراءاته وتأمله؛ إذ يربي ملكة التخيل 
الصحيح التي هي أصل البلاغة. ولا بيلاغة 
ددوثها.."'. كما تلمس ذلك أيضّا في: 
(المساكين 7001555" و(رسائل الأحزان 
4 ,و السحاب الأحمر :11555 
وعلى الرغم مما تتضمنه تلك الكتب من 
موضوعات عن الفقر والغنى كما في كتاب 
المساكين: أو عن عاطفة الحب وعلاقة الرجل 
بالمرأة كرسائل الأحزان والسحاب الأحمر.. إلا أن 
الغرض الأول من وراء هذه الكتابات هو الآسلوب: 
والآسلوب عند الرافعي هو الذي يظهر الكاتبء وبه 
يتميّز بين الكتاب. كما نراه في كتاباته يكرر ويعيد 
كثيرا من التشبيهات والمعانى والموضوعات عبر 
الكتابات كلها: وليس من شك فى أن ذلك علامة 
فقر تقافي. قلقد اقتصر الراقعيى على قراءة 
التراث فبذلك يعد أول كاتب ظهر في القرن 
العشرين. ونذلك كان الرافعي أدييًا مرحلياء ولكن 
يجب أن نقول في الوقت نفسه إن الزمن الذي عاش 
فيه الرافعي كان للآدب الكلاسيكي فيه أصوله: 
وكانت فيه بقية رغبة في تقليد النماذح التراثية 
الشامخة. وكان جمهور القرّاء اميل إلى روح الأدب 
القديم. وكان المجددون لا يزالون في كفاحهم 
دون جمهور عريض يشد أزرهم'''. ولكن نتبين 
ذلك الاسلوب الذي يتميّز باللف والدوران حول لا 
شبيء . والغموض الذى مصدره غياب الفكرة.. 
والمعاناة التي اسناستيها «في العمل» والولادة 


المتعترة.. تتضمن تعريب الراقعيى للبلا غة العربية 


وكشف أسرار الوضع اللغوىي. يقول: «أما الذى 
عندنا في وجه إعجاز القران وما حقشناه بعد 
البحث. وانتهينا اليه بالتأمُل. وتصفح الآراء. 
واطالة الفكر. وأنضاج الرؤية: وما استخر جناه من 
القران نفسه في نظمه. ووجهة تركيبه. واطراد 
أسلويه. ثم ما تعاطيناه لذلك من التنظير. 
والمقارنة: واكتناه الروح التاريخية في أوضاع 
الإنسان واثاره. وما نتج لنا من تتبع كلام البلغاء 
في الأغراض التي يقصد إليها. والجهات التى 
يعمل عليها. وفي رد وجوه البلاغة إلى أسرار 
الوضع اللفويء التي مرجعها إلى الإبانة عن حياة 
المعنى بتركيب حي من الالفاظ: يطابق سنن 
الحياة في دقة التأليف. واحكام الوضع. وجمال 
التصوير. وشدّة الملاءمة. حتى يكون أصغر شيء 
فيه كأكبر شيء فيه»!*. 

ولكن على الرغم من تلك النزعة الأسلوبية 
الطاغية على كتابة الرافعى: الا أنه يقرّر صراحة 
أَنْ سر الإعجاز يكمن في النظم من حيث جهاته 
الثلاتث: الحروف والكلمات والحمل. ويحلص 
إلى أنّ الكلام البليغ هو كلام «مسدّد اللفظ. 
محكم الوضع. جزل التركيب. متناسب في 
تأليف الكلمات.. واضح الصلة بين اللفظ 
ومعنام!"". 


وقد نلحظ بعض التشابه في تفسير الراقعى 
للبلا غة العربية وتعبير عبد القاهر الجرجاني في 
كتابيه (دلائل الإعجاز) و( أسرار البلاغة).. ولكن 
ذلك يبدو تعسُّمًا شديدًا.. لقد كانت نظرية 
الجرجانى في البلاغة موضع أخذ ورد عند كثير 
من الباحثين العرب المعاصرين. حتى أولتّك 
الذين كانوا ينهجون نهجًا نفسيًا قد ناقشوا هذه 
النظرية. فقتر اهم يقولون عنها «نظرية عبد القاهر 


قى أمر اللضحك والمعنى تحتاج الى نظر ومناقشة 


ويعتلجلج قى بعض جوانيها شيء من الفموضص 
والتناقض والإسراف»!”. 
ومهما يكن من أمر فإن معالجة الجرجاني 
لطريقة «نظم الكلام وترتيب معانيه وما يعرض لها 
من تقديم وتأخير وذكر وحذف وفصل ووصل 
وقصر واختصار... إلخ محاولاً في ثنايا كل ذلك 
أن ينقل الاهتمام من جانب اللفظ إلى جانب 
المعنى... ومنبّهًا إلى أنْ الألفاظ لا تتفاضل من 
حيث هى ألفاظ مجزدة؛ ولا من حيث هي كلمة 
مغردة: وانّما تثبت لها الفضيلة وخلافها في 
ملاءمة معنى اللفظة للمعنى التى تليها أو ما أشيه 
ذلك مما لا تعلق له بصريح اللفظ!*. ويستمر 
الجرجانى فى طرح نظريته إلى أن يخلص إلى أن: 
«الجمال ليوفي اللفظ والمعنى؛ وإنما هو في نظم 
الكلم: أي في الاأسلوب. ثم يحاول بعد ذلك أن يبين 
فيمايكون جمال الأسلوب وروعته؛ فيدرس 
(الجملة) بالتفصيلء. متفردة ومتصلة؛: فيضطره 
البحث إلى الكلام على أهمية حروف العطف. 
وقيمة الإيجاز والإطناب. وضرورة مطايقة الكلام 
لمقتضى الحال؛ وذلك بوضع أسس علم المعاني 
المشهور»' ''. 


واذا كان الجرجانئي يعود بفكرة النظم إلى 
المعانى. وأن يعدو الصحة اللغوية الى الحودة 
الفنية»!:؟1. 


فإن الرافعي يرى أن تراكيب الكلام تتبع عادة 
تراكيب المزاج الإنساني. وهو بذلك لا ينجو 


فيسيولوجيا: «فقد ثبت لنا من درس أساليب 


البلغاء. وتردد النظر في أساليب اختلافها. 


وتصفح وجوه هذا الاختلاهف. وتعرّف العلل التى 
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أفْرت في مباينة بعضها لبعض من طبيعة البليغ 
وطبيعة عصره أنْ تركيب الكلام يتبع تركيب 
المزاج الإنساني. وأنْ جوهر الاختلاف بين 
الأساليب الكتابية فى الطريقة الى هى موضع 
التباين لا في الصنعة كالمحسنات اللفظية ونحوها 
- نما هو صورة الفرق الطبيعي الذي به اختلفت 
الأمزجة النفسية بعضها عن بعض على حسب ما 
يكون فيها أصلاً أو تعديلاً كالعصبي البحت: 
والعصبى الدمويء. وغير ذلك مما هو مقرر في 
الفروع الطبية,'""'. ومن خلال هذا المنظور يتبيّن 
الفيزيولوجية والبيولوجية كان لهم تأثيرٌ في منهج 
الرافعى في تاريخ الآدب العربي.. ومن يتصفح 
كتابه هذا يجده قد رسم لنفسه خطة شاملة. حيث 
نراه يطمع في درس كامل لهذا التاريخ حسب تطور 
الظواهر والفئون الأدبية دراسة لا تخضع نفسها 
للقسمة الزمنية؛ أو للعصور السياسية في التاريخ 
العربي. ولكنٌ الرافعي لم يطبع من كتابه سوى 
جزأين اشتمل الجزء الأول منه على بابين: الباب 
الأول فى تاريخ اللغة ونشأتها وتفرعها وما ينتمي 
الى ذلك. والباب الثاني في تاريخ الرواية ومشاهير 
الرواة. ويحتوى الجزء الثاني على الياب الثالث من 
الخطة العامة للكتاب. وكان موضوعه كما سيق ان 
رأينا بيان إعجاز القرآن والبلاغة النيوية. وهو 
الذي أسماه في طبعته الثانية )١1557(‏ أعجاز 
القران. 

ولقد ألّف الرافعى كتابه من تاريخ اداب العرب 
بناءً على إعلان من الجامعة المصرية عام 1505 
عن تأليف كتاب فى تاريخ الأدب. وحددت مدة 
سبعة أشهر. وجائزة للكاتب الفائز قدرها ماثة 
جنية. ولما لم يتقدم أحد من الكثاب في موعد 
المسايقة بعمله. عادت الجامعة قمدّت الأجل إلى 


سنسينء ورفعت الجائزة إلى ماتتي جميهك ولم يوكق 


ألسدم ول على جائزة الجامعة د من 
الأوساط 


الراقعي في 
الناحية المادية: وان كان تقدير يعص 
العلمية والثقافية. فكتب لطفي السيّد مقالاً في 
«الجريدة» 
فيه: «قرأنا هذا الجزء. فأمًا نحوه فعليه طابع 
الباكورة في بابه. يدل على أن المؤلف قد ملك 
موضوعه ملكا تامّاء. وأخذ بعد ذلك يتصرف فيه 
تصرّفًا حسنًا. وليس من السهل أن تجتمع له 
الأغراض التي بسطها في هذا الجزء الا بعد درس 
طويل. وتعب ممل. وأمًا أسلوب الرافعي في كتابته 
فَإنّه سليم من الشواتب الأعجمية التي تقع لنا في 
كتاياتنا. نحن العرب المتأخرين: فكأني وأنا أقرأه. 
أقرأ من قلم المبرد فى استعماله المساواة والياس 
المعانى ألفاظًا سايفة مفصلة عليها..!””'. كما 


عن الحرء الأول من كتاب الراقعى يمول 


كتب طه حسين فى عام /1 5 ١‏ فى كتابه في الأدب 
الجاهلي «يشيد بيعض الجوانب العلمية للجزء 
الآول من كتاب الرافعي أو بخاصة بالتعلق بتاثير 
القصص في نحل الشعر وهي ناحية «لم يقدرها 
الذين درسوا تاريخ الآداب العربية قدرهاء لا أكاد 
أستثني منهم إلا الأستاذ مصطفى صادق الرافعىي. 
فهوقد فطن لما يمكن أن يكون من تأثير القصص 
فى بحل الشعر واضاقتة ألى القدماء. كما قطن 
لأشياء أخرى قيّمة. وأحاط بها احاطةً حسنة فى 
لجزء الأول من كتابه ( تاريخ اداب العرب)'". 
ولعد حظي الجزء الثاني من كناب الرافعي الخاص 
بإعجاز القران والبلاغة النبيوية بتقدير الرأي 
العام المحافظ. فكانت طيعته الثانية على نفقة 
الملك فهؤاد. بل كان لهذا ال من الدواثر 
الرسمية أعظم الاثر في أن يهمل الرافعي السير 
شي استكمال خحلته العامة في تاريخ أداب العرب. 


دان لا يهتم بنشر تلك الاجزاء التي كان قد سبق أن 


اأعلن عنها. ويضاف الى ذلك أيضًا إحساس 
الرافعي بعجز وسائله المنهجية بتناول تلك الخطة 
بصورة علمية. لقد كان الجزء الأول من كتاب 
الراقعي موجها إلى الجامعة المصرية.. ولم يوقق 
الرافعى فى ان يحصل على التقدير العلميس 
والمادي معا من تلك الجامعة؛ وإن كان الرأي العام 
المستثير قد قدر بعض جوانب الكتاب من الناحية 
العلمية والاديبية, وهى الجوانب ب التى أشاد يهأ 
لطفي السيد وطه حسين. ولقد كان لهذا الحدث 
اثره الكبير في أن يبحث الراقعي عن جمهور آخر 
من القرّاء. الذين يلتفون حول فكرة «الجامعة 
الإاسلامية وغيرهامن الأفكأر والمؤسسات 
الثقافية التقليدية وقتئذ. ولقد كان لكل من 
الجمهوريين جذدوره الااجتماعية فى الحياة 
السياسية المصرية: ولقد نال الرافمى من هذا 
الجمهور الجديد كل تقدير.. الشهرة والمال معا لا 
في مصر فحسب. بل في البلاد العربية الأخرى. 
ولقد رفعه «شكيب أرسلان» إلى مقام النوابغ: ولم 
يقف هذا التقدير عند أرباب الثقافة والآدب 
فحسب: بل تجاوزه إلى رجال السياسة أيضا. 
ويصبح بيان الراقفي - على لسان سعد زعلول - 
بيانًا كأنه تنزيل من التنزيل. أو قبس من نور الذكر 
الحكيم. ولقد تعرض الجزء الثاني من كتاب 
الرافعي للنقد الشديد من بعضص اوساط الرأى 
العام المستنيرء وهو الرأى الذي كان يتمسك 
بالجامعة المصرية كموقف مضاد لفكرة الجامعة 
الإسلامية, أو الخلافة الإسلامية؛ وهي الفكرة 
التي سقطت نهائيًا إثر قيام الثورة التركية؛ التي 
قام بها مصطفى كمال اتاتورك في عشرينات 
القرن الماضي. وهذا هو السيب الذي جعل 
الراضعي يقف من مجلة «العصورء موقف 
المعارض. وذلك لأنها كانت تؤدد الثورة الكمالية 
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ضي تركيا. ويقول الراضمي في إحدى رسائله. ردًا 
على النقد الذي وجّهته مجلة العصور «لكتابة 
اعحاز القرآن»: «ورأيت فيها ما يتعلق بالإعجاز 
كلاما هراء لا وزن له. سأردٌ على صاحبها 
بتصحيح لا يرد.. ويظهر أنْ المجلة أصبحت 
أنقرية. فَإنّى رأيت العدد الأخير كله رقعة واحدة 
من جلد مصطفى كمال»!'. ونرى الرافعي يحمل 
على تلك الثورة حملة شديدة؛ لأنها قضت على 
فكرة الجامعة الإاسلامية: وهي الفكرة التى كأن فد 
آمن بها إيمانًا عميفًا.. فنراه يقول في مقال له 
تحت عنوان (ثبات الأخلاق): «في الكون أصل لا 
يتغيّر ولا يتبدّل: وهو قانون ضبط القوة وتصريفها 
وتوجيهها على مقتضى الحكمة. ويقابله في 
الإنسان قانون مثله.. وكل فروق الدين الإسلامي 
وواجباته وآدابه إن هي الأ حركة هذا القانون في 
عمله.. ومن ذلك أرانا نحن الشرقيين نمتاز على 
الأوربيين بأآنّنا أقرب منهم الى قوانين الكون. قفي 
أنفسنا ضوابط قويّة متينة إذا نحن أحرزنا 
مدنيّتهم فيها - وهى بطبيعتها لا تقبل إل محاسن 
هذه المديثة - سيقناهم»!*". وتراه يضيف الى 
هذا النص بالهامش قوله: «هذا هو الذى ضل عنه 
مصطفى كمال ومن شابهوه ومن قلدوه. وهو لو 
فهمه حي الفهم لجدّد تركيا وجدّد العالم 
الإسلامي كله. ولكن الرجل غريب عن هذه المعاني 


بادب الرافعي فإنه بإجماع الكلمة أديب دين'”". 
فمن هنا نستطيع القول إن ادب الرافعى فى جوهره 
هجمعارك الراطعى الآادبية لناساء وبين الأخراد من 
ادياء جيله لم تكن معارك شخصية تهدف الى مسن 


الضمير الذاتي لاولتك الأفراد. بل انها كانت 
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تهدف الى معنى افكار عامة: كان الرافعي يقف 
منها موقف انض لأسباب سياسية ودينية معا. 


وستنشير هنا إلى المعركة الأدبية التي دارت 
بيئه وبين طه حسين كمثال على تعارض المواقف 
الفكرية العامة بين اتجاهين من اتجاهات التفكير 
والتعبير في الآدب العربي الحديث. اتجاه المحافظ 
واتجاه المجدد. وسنغض النظر عن معارك 
الراقمى الأخرى كمعاركه الأدبية مع العقاد 
وعبدالله عفيفى (شاعر الملك). وهي المعارك 
التي سجّلها الرافعمي في كتابه (على السفود).. 
وذلك لأنّ هذه المقالات التى كتبها الراضشعي 
«ومثيلها مما كتب العقاد ردًا عليها. بلغت من 
الإسفاف حدًا لا يليق بكاتبين معروفين””'. قد عد 
الدكتور طه حسين فى «حديث الاربعاء» الراقعي 
من أنصار المذهب القديم: وكشف عن موقف 
أنصار القديم من تطور الحياة الآدبية والفكرية 
العربية. وخشيتهم على القران الكريم واللغة 
العريية من أن يصيبها من المذهب الجديد بعض 
الشر.. 

يقول طه حسين: «والأستاذ الراضعي كفيره من 
أنصار المذهب القديم. مشفق كل الإشفاق على 
القرآن الكريم وعلى الإسلام. من أن يصيبهما من 
المذهب الجديد شر ونظن أنّنا ونحن من أنصار 
المذهب الجديد. تنستطيع أن نقهم القران الكريم 
ونتذوقه. كما يفهمه الأستاذ وأصحابه ويتذوفونه. 
ذلك أنْ مذهينا الجديد لا يقتل اللغة؛ ولا يتصرف 
الناس عنها. ولا يغير من أصولها وقواعدها. وأنّما 
يريد أن تكون اللفة حيّة نامية؛ ومن ذكر الحياة 
والنمو فشد ذكر التطور. ومن د ثر التطور «وامن 


ئأةم قهد من انصار المدهشب الجديد 2. 


ولم تكن المعركة بين القديم والجديد مقتصرة 


عند حدّ الخوف على الترات الثقافهي العربي 
والحمود عليه.. أو النظر إلى الدين والقيم الروحية 
بين الاتجاهين. بل تعدى ذلك إلى الاختلاف في 
النظر الى الحياة الثقافية الغربية والحكم عليها. 
ويقول طه حسين: .وما يحسن أن ننبه إليه 
الاستاذ الرافعى في رقق ولين أيضّاء أنه يسرف في 
سسوء الظن بأوربا وامريكاء وفي سوء الحكم 
مليهما. ولعلٌ مصدر ذلك أنه يقرأ لغة أوربا 
وأمريكا ولا يفهمها ولا يذوفها. فهو مخطىء في 
الحكم على أوربا وأمريكا. وهو مسرف حين يظن 
أن فى أوربا وأمريكا من الغفلة مذهبا. ومن 
الرقاعة مذهبًا. ومن تعفن الشهوات مذهبا؛ ومن 
الجنون مذهبًا. ومن كل شذوذ مذهبا. ومن غير 
المذهب مذهنا. .,!. 
ولقد شملت المعركة بين القديم والجديد 
كذلك نقد الأساليب الكتابية وطرق التفكير. 
فأسلوب الرافعي عند طه حسين «ربّما رأى أن 
القرن الخامس والسادس للهجرة: ولا يستطيع أن 
يروقنا في هذا العصر الحديث الذي تغير فيه 


ويصف طه حسين أسلوب الرافعي في كتابه 
(رسائل الأحزان) في طلسفة الجمال والحب بقوله: 
إن كلّ جملة من جمل هذا الكتاب تبعث في نفسي 
شعورًا قويًا مؤلمًا بِأنْ الكاتب يلدها ولادة: وهو 
يقاسي في هذه الولادة ما تعانيه الأم في آلاه 
الوضع. لوانه ظفر بعد هذه الآلام ما تظفر به 
الأمهات يعد الام الوضع. لقلنا آلام قيّمة لها نتاثجها 
الحسنة وأثارها الخالدة. ولكثه لا يظفر من آلامه 
هده بشية»''*!. ولم ينظر الرافعي فى نقد طةه 
حسين على أنه نقد شخصي أو ذاتى. ولكتّه أدرك 
أن هذا النقد يمثّل اتجاها فكريًا له جذوره 


الااجتماعية في البيثة السياسية المصرية وقنتن . 

ولما ظهر كتاب طه حسين في الشعر الجاهلي وجد 

الفرصة سانحة ليرد عليه ردًا عنيفًا. مدّعيًا أنه فى 
نقده هذا لا يحرج شخص طه حسين. ولكن من أجل 
أن يضع الجامعة المصرية واتجاهاتها الفكرية في 
موضع الإحراج: ولكن في حقيقة الأمرلم تكن 
الجامعة هى القصد . بل كان طه حسين. فتراه يقول 
عنه: «هذا الرجل في باب القديم والجديد» مصلحة 
تنظيم كاملة «ومع ذلك فقد ترجم ماثة رواية 
فرنسية؛ ولم يضع واحدة عربية. وانتقد ماثة 
شاعرء ولم ينظم قصيدة. وتطاول على ماثة كاتب 
ولا تعرف له قطعة بليفة؛ فأين الجديد فى مثل هذا 
الا انْ بكون هذا الجديد هو النقد والسرفة والجرأة 


على مأ بعحسبن ومأ ا بحسن *. 


ويعترف الرافعى بأنه يريد اقامة الثورة على 
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يقول حول انتصاره لظهور كناب في الشعر 
الجاهلى في كتاب مستقل: «وسأنتظر ظهور كتاب 
الشعر الجاهلي. وأكتب فيه إن شاء الله صفحة 
أدبية في كوكب الشرق نوفي فيها هذا حسابه: 
ونحرج الجامعة أشدّ إحراج: لأني أريد إقامة 
الثورة عليها هى. فإذا أصبحت دارا ليث الشك 
والإلحاد باسم العلم والتاريخ ولا طريق لضرب 
ضربة قاضية إلا هزه الطريقة: لأنّه ليس في أيدينا 
شيء من محاضراته حتى نكتب عنها وما تدكعه 
الصحف فليس نضا يوحن بهم . 

والوأاضصح أن الرافعى لم يقتصر في هشجومة 
على طه حسين. بل نجده يناصب العداء لكل رجال 
العلم. فيصبحون بالنسبة إليه لا قيمة لهم؛ قثراه 
يتحدث عن المستشرق كازانوقاء وهو الآستاذ الذي 


تتلمذ عليه مله حسين في أثناء بعثته في باريس. 
والذي لم يستطع الرافمي رغم هجومه عليه أن 
يتجاهل قيمته العلمية «رجل مستشرق واسع العلم 
فى مادته ولكن لا قيمة له ولا لرأيه فى الأدب 
العربي. وقد جاءت به الجامعة المصرية لندريس 
النفات السامية؛ فكان له مع طه حسين أحاديث في 
الوسوسك!**. 
والذى لا هك فيه أنه من يتامل الكتايات التي 
ظهرت فى عشرينات القرن الماضي يلا حظ بجلاء 
أ الفئة المحافظة التى اعتمد عليها الرافعي قد 
وصلت إلى درجة «الإقلاس الفكري» التام. حيث 
كانت تلك الجماهير تخوض تحت فيادة ممثليها من 
الكتّاب العرب التقليديين معركة مصيرها بنفس 
خاوية؛ وكانت تود من أعماقها أن تأتي بجديد 
ينقذها من مصيرها المحتوم: ولكنها لم تستطع, 
فراحت توهم نفسها عن طريق المغالطات بأنها 
تسير فى طريقها الخاص نحو الخلق وال بداع. 


وبعد هذه الرحلة التي ارتحلنا فيها مع الراقعي 
وفكره الذي يعود فى أصوله الأولى إلى التراث 
العربي القديم. ومن هنا نتساءل هل الرافعي يعد 
ممّلاً للمدرسة القديمة: آم هو مجدد في مناهج 
تاريخ الادب العريى. فقمنهجه النقدى عبارة عن 
«مساجلات هي أدخل في باب المعارك الكلامية 
منها فى باب النقد بمعناه العلمىء''*. 
وعلى الرعهم من أن الرافعي يعد الأصول الأربعة: 
التي عدها ابن خلدون لفن الأدب في مقدمته: أدب 
الكاتب لابن فتيبة. الكامل للمبرد. البيان والتبيين 
للجاحظ. النوادر لآبي على القالي. صالحة تلعصرنا 
الآ أن الرافمي قد فطن إلى أشياء أخرى قيّمة في 
تاريخ الآأدب العربي. فطن إلى خصوبة دراسة تاريخ 
الادب على حسب القسمة الفنية لا على القسمة 


الزمنية فقط. وتتبع العصور السياسية. وإن كان لم 
ينته من الخضوع للقسمة الزمنية بصورة تامة. 
ولقد غطن الرافعي أيضًا إلى اثر القصص في 
انتحال الشهر وإضافته إلى القدماء: وإلى أثر قانون 
أوناموس النشوء والارتقاء فى اللغة؛ والى صلة 
التراكيب اللفظية بالمزاج الإنساني حسب ما يقرره 
علم النفس الطبي. قالرافعي بمنهجه في تاريخ 
الأدب العربي يمثل لنا أيضًا ذلك النزاع بين القديم 
والجديد. وهي المشكلة المتجددة دائمًا في كل 
عصر من عصور التاريخ الأدبي. وإن كان ينزع نحو 
دراسة الأدب العربى حسب القسمة الفنيّة لا حسب 
القسمة السياسية, على أنْ هذه القسمة الفنيّة 
لتاريخ الأدب العربي قد أخذت تتصل ببعض 
المفاهيم الخاصة بعلم النفس الطبيء كبيان الصلة 
بين التراكيب الفنية البلاغية. وبين طبيعة المزاج 
الإنسانى. كما أن تلك القسمة الفنيّة أو العلمية قد 
أخذت تخضع علم اللغة لناموس النشوء والارتقاء. 

إلآ أثنا في نهاية الأمرنقرٌ حقيقة لا يمكن 
الاختلاف فيهاء وهى أن منهج الرافعي يعد منهج 
تقليديًا. حيث كان منصبًا على بعض التراث 
العربى لا كله. 

تلك بعض ملا مح المنهج التقليدي الذي طبقه 
الراضعى في دراسته لتاريخ الآدب العربي؛ مما 
يجعلنا نقول إنه لم يخرج عن الإطار العام 
للمدرسة الإحياتية التي رسم خطوطها العريضة 
الشيخ حسين المرصفضي. 

ونخلص من ذلك كلّه إلى أن منهج الأستاذ 
مصطفى صادق الرافعي في تاريخ اداب العرب هو 
المنهج التقليديء. الذي يقوم على بعث التراث 
العربي مع المام بسيط بيعض المعارف العصرية. 
وبخاصّة نظرية التطوّر أو ما كان يُطلق عليها 
ناموس النشوء. وهي النظرية التي كانت قد تغلغلت 


فى الثقافة المصرية منذ منتصف القرن التاسع 
عشر عن طريق المفكرين من المهاجرين 
الشاميين. 

ولقد كان الراقعي على صلة عميقة ببيعض هؤلاء 
المفكّرين وبخاصّة أولتك الذين أخذوا في تطبيق 
ناموس النشوء على نشأة اللفة العربية وتطورها. 
كالدكتور يعقوب صروفء على أن الراقعي بحكم 
نقاقته العربية التقليدية وميراته الديني العميق قد 
قصر تطبيق هذه النظرية على تلك المخلوفقات 
المعنوية أي الأنفاظ.. وظل موقفه من اللغة موففا 
ذاتيًا بحمًا. 
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كتئاب 


الد كنورة / سميحة صبيح 
دكتثورة فى الى بحة النفسييك 
أبوظبى - الإمارات العربية المتحدة 


مما لاشكٌ فيه أن المرض النفسى ألقى بظلاله على أبناء هذا العصر بشكل واضح ومتميز » بسبب 
طبيعة الحياة التى نعيشها وما تحمله من الضغوط » التى تفقد الفرد طاقاته التكيفية: نظرا لحالات 


-- 
يسا 


التوتر والإرهاق الشديدين, اللذين يقع الفرد أسيرًا لهما. 


فما يُلاحظ فعلاً ارتفاع نسب الإصابة بالأمراض العصابية بشكل مطرد ولمختلف الفنات 


العمرية بصورة ملفتة للنظرء ولا توجد إحصائيّات دقيقة عن مستوى انتشار الأعصبة النفسية 


لي 


وا إلا أن المتفق عليه أنّها كثيرة, وفي تزايد مستمر. وعلى الرغم من تنوع الإصابات 


العصابية إل أن الاكتئاب يعد من الإصابات التى تحتل مراكز متقدّمة ضمن الإحصائيّات التى تحدد 


قفى دراسة ل عضن عام 8 ١‏ تين أن تسيب 
انتشار الكابة فى أمريكا ,١‏ 7/0 

وقى دراسة اخرى ل 155121 > عام غ6 فى 
أمريكا أيضًا تبيّن ارتفاع النسبة إلى , ./٠١‏ 

وضي دراسة أجراها 11اأ«اتن! عام 1944 اتضح 
أن نسب انتشار الاكتتثاب فى ايطاليا تعادل ؟,3/. 


والنسبة نفسها ظهرت في فرنسا عام 1١17‏ في 
دراسة ل )105:ط. وقهىي سويسرا فى دراسة أجراها 
10 عاج 51/5 1171 . 

وعلى الرغم من أن تلك الإحصائيات تشير إلى 
ارتفاع نسب الإصاية بشكل مطرد: وتجعل من 
دراسة هذا الموضوع مطلبا ملحا جدًا ل أن 


الخطر الحقيقى للمشكلة يكمن كي ارتياط هده 
الإصابة بالوظائف الحيوية والتكيفية للجسم: 
كحالات انكسار النفس. والفتور الانفعالي؛ واليكاء. 
وانخفاض الروح المعنويّة: والانسحاب الاجتماعي؛ 
والانخفاض في الإنجاز. ومستوى الدافع؛ وتردد في 
العمل. ومحاولات الانتحار وايذاء النفس..؛ 
واللازماتالحركية. ولوم الذات. وهققدان 
الحدارة. والاحساس يعدم القيمة:. وانخفاض 
محرىالتفكيرء وحالات الارقء والالام 
السيكوسوماتية. واضطرابات قوية في الأجهزة 
الهضمية والتنفسية!". 
ومن ثم يضع الاكتئاب معالم جديدة 
ع للشخصية: ويرسم لها بناءً نفسيًا مختلمًا عن 
البناء الطبيعيء يتّسم بعدم سويته. واعتلاله على 
المستويات العضوية والاجتماعية والإدراكيهة 
والنفسية كافة. 
إن بداية الاكتياب لجىء اثر التعرض المستمر 

لمواقف ضاغطة كالإخفاق الدراسي. أو وفاة 
عزيزءأو توفع الانفصال عن الأسرة؛ أو 
فرص العمل. أو العزلة الاجتماعية. أو متطليات 
الحياة العصرية: التى تفرض نظاما شديدا من 
الضغوط النفسية المرتبطة بالاكتثاب'". 


0 


وقد يرتبط الاكتثاب أيضًا بضغوط نوعيّة 
كحالات الكوارث المادية. أوا لهحجم »أو الطل ف 
اوالمرض الجسمي الشديد!*!. ويخاصة أن 
تراكم تلك الأحداث الحياتية الضاغطة عبر 
مدة قصيرة نسبيا يؤدّى الى الاكتئثاب بصفته 
اتحة 0530000 

واشارت دراسسء كولكمان ولازاروس الى 0 
الاشخاص دوي المستويات الاكتئابية المرتفعة 


اخروا بمواجهتهم ضغوطا شديدة!*. 


كما أاوضحت دراسييك موسن وهولا همان ان 
الأشخاص المكتثبين يمرون بتغير حياتي ضاغط 
فى مر حلة حياتهم السايقة للا كتئاب''. 

لقد اختلفت الاراء والتفسيرات فى تحليل ماهية 
السيكولوجية. نذكر من بين تلك التفسيرات: 
التفسير البيولوجي 


وهو الذى رد هذه الاصاية الى قصور افراز 
الهرمونات: وانخفاض مستوى الاحماض الأمينية 
في الجهاز العصبي الطرفي؛ ويخاصّة أحماض 
الآبنفرين. والدوبامين:. والنورينفضرين“", 
وانخفاض مستوى سيروتونين في الدماغ”" ؛ أو 
اضطراب الفدد الصماء؛ وتصلب الشرايين: ا 
اورام الفص الجيهي' '. 
اللعسير اللحليلي المعسي 

ارتأى روٌاده ردٌ هذه الاصابة إكلينيكيًا إلى 
فقدان الحب؛ مما يجعل المكتثب ينكص للمرحلة 
الفمية كمحاولة يائسة لتعويض موضوع الحب 
المفقود. فتظهر أعراض الاكتئاب عليه بحنًا عن 
الحب والقبول والإسناد الااجتماعىي من 


الاخرب!"). 


التفعسير السلوهى 


رد السلوكيون هذه الإصابة إلى كونها وظيفة 
للتعزيز الناقص أو التعرّض لأحداث سلبية 
بمستويات عالية أو مستوى متدن من التعزيز 
الإيجابي. أو التعرض لبرامج تعزيز تحتاج إلى 
جهد وعمل كبيرين. لكسب التعزيز أو التعزيز 
الموجب للسلوك المكتتب" "2. 


التفسير ا« تسياشي 


يفسر الإنسانيون الإصابة الاكتنابية من 


خلال النزوع الطبيعي لتحقيق الذات ودخول 
الفرد كَى صراع وتناقضص دين الذات الواقعية 
والذات المثاليةء. وبخاصة إذا تحول ذلك 
الصراع إلى خيرة يمنع دخولها لبناء الدات؛ 
نظرًا لعدم انسجامها مع شروط تقدير الذات. 
لذايكون انضمامها بشكل لا تقبله الدات. 
الذات والخيرة: ضعيش الفرد حالة من القلقى 
والتهديد تكون الأعراض الاكتئابية مسكنا 
لها'”. 

التفسير الوجودي 

يذهب الوجوديون الى أن مرد حالة الاكتئاب 

تضليل الذات «منامعء102 7اء5. الدى بموحية يعفى 
فى الأحداث الضاغطة اليومية: قتسيطر عليه 
الأعراض الاكتئابية .٠‏ 


وعلى اختلاف تلك التفسيرات اختلفت الروّى 
الارشادية للمكنتب؛ فمنهم: 
- من ركز على تشجيع الفرد في أن يتقبّل 
المسؤولية عن مشكلاته وحياته ومساعدته: 
لإدراك حريته. واختيار نمط حياتي وقيمي ذي 
- واخرون ركزوا على جعل المكتثب مدركًا 
للمنبهات المؤدية لسلوكةه والمكونة 
لاستجاياته ومميرًا لها:؛ ليكون واعيا 
بالعوامل والآسباب التي أدّت إليها. لغرض 
إطفاء الاستجايات السلبية؛ لتحلّ محلها 
أخرى جديدة وفعالة. 
- وركز بعض آخر على جعل المكتئب يعبّر 
بحرية عن مشكلاته ومعاناته المكيوتة 


بفغرض إعادة دمج الخيرات المكبوتة سابقا 

في الشخصيّة. وجعل المكتثب أكثر سيطرة 

على حياته؛ وأكثر قدرة على ممارسة مهامه 

بشكل واعا"1. 

وعلى الرغم من ذلك التنوع في التفسيرات 
المقدّمة للاصاية الاكتثابية. وأسلوب الإرشاد 
للمكتكب. الا أنه من الملاحظ أن تلك الاتجاهات 
أغفلت مخاطبة الجانب الإيمانى للمكتتّب. 
يسلوكيّاته وأفعاله المؤثرة في الروح والجسد بشكل 
مباشر. ْ 

ولا شك في أن الرؤيا الإسلامية للإصابة 
الاكنثابية حاولت أبرازها بصورة جديدة بعيدة عن 
التنظيرات؛ التى تركز على جوائب خارج نطاق 
العبودية ودورها فى تهديب النفس الإنسأنية. 
فخاطبت هذه الرؤيا الروح الإنسانية داخل إطار 
الإيمان والاعتقاد الكامل بالله ورسله ووحدانيته؛ 
واعتمادا على دستور إلهي يملك من الثبات والقيمة 
والحقيقة ما يفوق كل التنظيرات البشرية على 
الإطلاق. 

لاشكٌ فى أنْ الفكر الإسلامي. بماله من 
حضور فيما يتعلق بأسباب وعلاج الاضطرابات 
النفسية؛ التي يتعرّض لها الإنسان. من أصلح 
التوجهات وأكثرها ملاءمة لواقع مجتمعنا العربي. 
منطلقين من مسلّمة أساسية هي: أنْ النظريات 
السابقة جاءت نتيجة اجتهادات بشرية: أما 
المنظور الإسلامي فمستند لفكر إلهي عارف 
بحقيقة النفس البشرية. وهو افضل ما يمكن 
الاستناد إليه فى تحليل الشخصية وتفسير 
اضطراباتها. 


ينظر الإسلام للشخصية بأنها مقسمة إلى 


الأول - جبلي السمات (وراشي) 

والثاني - متعلّم؛ ومكتسب بالتأثر والتدريب؛ حيث 
يمكن تعد يلها" . 
وقد ذكر القرآن الكريم نوعيات متعددة 

للشخصية؛ هي: 

أ- الشخصية المسلمة : وهي شخصية تشترك 
مع غير المسلمة في السمات البيولوجية 
والوراثية. وتختلف معها فى الخصائتص 
النفسية؛ كقوة تحمل الشدائد والضغوط. 

ب - الشخصية المؤمنة : تشترك بيولوجيًا 
ووراثيًا مع الشخصية المسلمة وغير المسلمة: 
إل أن الاختلاف بين الشخصية المسلمة 
والمؤمنة اختلاقً كميًا: 5 بين الشخصية 
المؤمنة وغير المسلمة اختلاما نوعيًا!”1. 

ج - الشخصية المحسنة : تشترك مع ما سبقها 
في بعض السمات. وتحتلف مع الشخصية غير 
المسلمة اختلامًا نوعيًا. اما مع الشخصيات 
المسلمة والمؤمنة فيكون اختلافها كميًا؛ لأنها 
تشترك معها فى التوحيد. وكثير من العمل 
الصالح. 


د الشخصية الكاقرة : وهى التى قد تشترك مع 
الشخصيات السابقة فى السمات الييولوحية. 
ال أن الاختلاف بينها جوهري في كثير من 
الخصائص النفسية والسلوكيّة. 00 

ه - الشخصية المتافئقة : وتشترك مع 

الشخصيات: المسلمة. والمؤمنة. والمحسنة:. 

شي عدد خليل من السمات الظاهرية. التى 

يمكن ملا حظتها . وكدا تشترك مع الشخصية 
الكافرة في كثير من الصفات. الآ أنّها تختلف 
جوهريًا في صفاتها العقلية والسلوكية عن 


وعليه يصور القرآن الكريم الشخصية تصويرا 
ينسم بالواقعية؛ بمعنى أن لديها خصائص وسمات 
ايجابية وسلبية. 

والإئسان صاحب الشخصية السوية هو: من 
اتصف بالإيمان والعمل الصالح بلفة القرآن 
الكريم. 

ما الإنسان صاحب الشخصية المضطربة - 
بلغة علم النفس - فهو من عصا الله واتبع شهواته. 

علمًا أن كلمة (النفس) قد وردت فى القران 
الكريم تحمل دلالات نفسية متنوعة مرتبطة 
بالشخصية؛ سواء كانت السوية أم الشاذة. 

ويشير القرآن الكريم إلى أنواع للشخصية 
وأصئاف نايعة من اختلاف ذواتهم أو أنفسهم. 
وهى: 
١-التفس‏ المطمئنة: فال تعالى: 


«إيا انتها النفس المطمئنة ارجعي إلى ربك 
راضيةٌ مرضيّة4 1 

ويقصد بالنفس المطمئنة: نفس الإنسان 
العارف لقيمته ولحقيقة إمكاناته: والعالم بقدر 
نفسك. الأمر الذي يسكن القلب؛ ويبعد عنه 
اضطرابه وقلقه. والقلب لا يطمئن إلا بالإيمان 
واليقين' ". 

وضي تفسير الميزان أنّها النفس التي لها حسن 
المنقلب؛ لآنها تسكن إلى ريها. وترضى بما 
يرضى. فهي عبد لا يملك لنفسه شيئًا من خير أو 
شر وترى أنْ الدنيا دار مجاز. وأن ما من مكروه 
يصيبها الأ كان ابتلاء الهيًا لاختيار مدى صبرها 
وتحملها لشدائد الدنيا. لذا يستوحب ذلك 


الاطمئنان رضاها بالقضاء والقدر والتزام طريق 

العيودية؛ ليرضى عنها الله" '". 

ب - النفس اللوامة: وهي النفس التقية المسمة 
بالاستقامة, والتي تلوم صاحبهاء فهي إن 
فعلت خيرًا تلوم ذاتها؛ لآنها لم تكثر منهء وإن 
ذعلت شرا تلوح داتهاأ؛ لأنها احترحته. قال 
تعالى: «ولا أقسم بالنفس اللوامة 2#" 

وقد خسرت النفس اللوامة بتفسيرات عدة. 
فقال بعضهم: إنها النفس التي لا تثيت على حال 
واحدة؛ أي: إنّها كثيرة التقلب والتلون. فتذكر 
وتغفل. وتقبل وتعرض. وتنيب وتجفوء وتطيع 


وقال بعض أخر: إن اللفظ من الزجر والتانيب, 
كحال لوم المؤمن لنفسه؛ لإقدامه على المعاصى 
وغفلته عن ذكر الله ولوم الغافل نفسه على 
الاهواء. وهواللوم الشائع الذى يسبب القلق 
والكاية. 

فالمرض النفقسى سييه الاساسى النفس اللوامة 
على أساس أن النفس المؤمنة تصل بصاحبها إلى 
درجة من الطمانينة'!”". 


هذا يعني أن النفس اللوامة تمعضى بصاحبها 
إلى النزوع إلى الخير. وضي حالة نزوعها إلى الشر 
تصاب بالقلق. ويتعرض هذا النوع من النفس لما 
يسمى ب (ديئونة الذات). وهو اتهام المرء نفسه 
بما صدر من أثام في حق ذاته أو فى حقّ الآخرين, 
وتميل إلى مراقبة ذاتها؛ لثلا تقع في دوافع الشر. 

فال تعالى: «إواما من خاف مقام ريه ونهى 
النفس عن الهوى #''. 


ج ٠‏ النفس الامارة بالسوء : وهي النفس التي 


تشكّل مصدر الذنب والاساءة. وتجعل 

صاحبها يُّقرٌ ويعترف بذنبه. ويستشعر بأن 

النعمة والفضل بيد الخالق عر وجل. 

والنفس الأمارة في حالة حرب مستمرة مع 
العقل النوراني: بحيث أن أذعنت للشهوات كانت 
مذنبة مذمومة: وان كان صاحيها لا يستطيع 
ترويضها أدّْت به إلى التهلكة. وان تمادت النفس 
الأمّارة فى الميل للإثم استشعرت الذنب يساورها 
بصورة قلق نفسي. يعقبه ندم. ويعكسه صراح 
الضمير الذي يابى مسايرتها. فتراكم الآثام نتيجة 
الاستجابة لهذه النفس ينحدر بالذات إلى 
مستويات دونية: تولد لديه مشاعر قلق. وذنب؛ 
وانتفاء الاحساس بالامن. 

د-النفسسالسوالة: كال تعالى: «#وكدلك 
سولت لى تفسى #!*'. 
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و#قال بل سوّلت لكم أنفسكم أمرا فصير 
جحميل 6 . 

وهى النفس التى تنحرف بصاحيها عن جادة 
الاجتماعية الخيرة. وتزيغ القلب صوب الضلال 
والغواية؛ فينحرف الفرد سلوكيا لاتباعه شهواته. 

وفى تفسير المشهدي أنها النفس التي تزين 
أمر السوء والرذيلة والمعصية لصاحيها؛ وتدفع به 
نحوها!””!. 

قال تعالى: #ولقد خلقنا الإنسان ونعلم ما 
توسوس به نفسه #!*. 

المقصيود هنا بالوسيبوسة المعاصى والرديلة 
التى تدفع بالنفس الى طريق الهلاك"'''. وتسيطر 


ويقيمته فى الحياة لضعف إيمانة؛ فيفقد فيمنة 
الاجتماعية. وأن تثائمت الحالة عليه؛ تولد عن 
ذلك رغبة قويّة لدى الفرد بمعافبة الذات؛ فيصيح 
عصابيًا استحواذيًا أو قهريا. 

والوسواسى عرضة للاضطرابات النفسية 
والسلوكية المتنوعة. الى درجة قد يصل معها الى 
عجزه عن إدارة حياته الطبيعية ومسؤولياته 
الشخصية. 
و-ا لنفس الخاسرة (المطواعة): 

قال تعالى: «#فطوعت له نفسه قتل أخيه 
فقتله فأصبح من الخاسرين#''". 

وهى النفس التى تسهل لصاحبها قعل الشر. 
وتزينه لهء وتحرضه عليه: فتؤدي بصاحبها إلى 
مهالك الخطيئّة والاضطراب النفسى لا محالة!'". 


من العرص السايق لنصح أن أسبياب الإصابة 
الاكتنابية تتلخص فى مجموعة عوامل: 
أ-الذتوب ومخالفةالقوانينالالهية واتباع 
النقفسن الآامارة: التى ٠‏ لنصدار إلا عن قلب 
ضعيف الإيمان: «إنالذين يكسبون الاثم 
سيجزون بما كانوا يقترفون4'""٠.‏ 
ايديكم#'". 
وضي حديث للرسول يةِ أنه قال في تفسير هذه 
الآية: إنْ ما أصاب الإنسان من مرض أو عقوبة أو 
بلاء في الدنيا إلا كان سبيه ارتكاب المعاصى 
واتباع الشهوات والبعد عن طريق الرشاد!*. 
ب - الضلال : وهو اتباع الهوى وارتكاب ما 
حرم الله. والغفلة الناتجة عن نظرة الإنسان 
القاصرة لنفسه. ولاحتيا جات شخصيتةه . ولدواقعك. 


2 
7 
1 


سلوكة بالاقراط وعدم التوازنء وعدم إدراكه لهدفه 
في حياته ومعرفته المشوهة لدوره ومهمته في 
الحياة نتيحة سيطرة الحضارة المادية والإلحادية 
عليه: وابعاده الدين عن كل مجالات حياته. وغفلته 
عن عدم قهمه أن الإنسان ميتلى فى هذه الحياة. 
وأنّ الشيطان يزيّن له معاصيه. ومن أضل ممن 


لا 


اتبع هواه بغير هدى من الله 
ويشير الطباطبائي إلى أن اتباع الهوى المشار 
اليه فى الآية يُقصد به الإعراض عن الحق 
والانحراف عن طريق الرشاد””"'. مما يدخل 
طريق حتمى للاإصابة الاكتنابية. 
كما قال تعالى: #الذين كفروا وصدوا عن 
سبيل الله زدناهم عذابا فوق العذاب يما كانوا 


يفسدون04”؛ أي إن الضال عن طريق الله له 


عذايان: عذاب ضلاله. وعذاب صده عن الله؛ وما 
يترتّب عليهما من إحباطات ومشاعر سلبية؛ تؤدي 
بصاحبها إلى طريق الهلاك!”". 
وفى ذلك يمول عنّ وجل: #قل إن ضللت فإنما 
أضل على تفسي *!. 
«إنّ الشيطان لكم عدو فاتخذوه عدوا»' '. 
والمراد هنا أنّْه لا علاقة للشيطان بإغواء الإنسان 
وحرمانه سعادتة؛ لذا وحب التجتّب من اتباع 
دعوته للياطل. وعدم السير في طريق وساوسة 
وتسويلاته حماية للأفراد من الوصول إلى طريق 
الهالاك''*. 
ج - الصراع : وهو نزاع بين فوى الخير وخوى 
الشرٌ داخل الشخصية. وبين الحلال 
والحرام. وبين الجانب الملاثكي والجانب 


الحيوانى في الإنسان. أي صراع بين النفس 
اللدّامة والنفس الأمّارة بالسوء؛ فيتاثر 
اطمئتان النفس المطمئثة وتتحول إلى نفس 
مضطربة. 

د - ضعف الضمير : وهو نتيجة لضعف الأخلاق 
الكريمة,. وإبعاد الدين عن مجال التعاملات 
الحياتية. 

هم - الأتانية : وايثار الحياة الدنيا والتكالب 
عليها. واتباع الغرائز والشهوات. والإغراء 
والغيرة والحقد والحسد والشك. قال تعالى: 
«إختم الله على قلوبهم وعلى أبصارهم 
غشاوة ولهم عذاب عظيم14”. 
فتناهى الإنسان في اعتقاد الياطل وارتكاب 

المحظور. دون الالتفات الى الحقء يورته د لك 
هيثة استحسان المعاصى. وكأنما يختم بذلك 

على فليه: قلا يصل اليه الحق. ولا ينقد قية؛ 

وتصيح مسيرته فى الحياة كالاعمى الذى تغطي 

عينيه غشاوة. لا تسمح له برؤية معالم 

طريقة' '. 


وهى تفسير الخليلى لهذه الاية: استولى 
الضلال على عقول المتاققين: وهيمن العناد 
نأهيك عن انحطاطهم في دركات الضلال نتيجة 
دبويهم فيختم الله على قلويهه''''. 

قال يق : (إن المذنب إذا أذنب ذنبًا كان 
نكتة سوداء في قلبه. فإن تاب ونزع واستغفر 
صقل فلبه. وان زاد زادت حتى يغلق قلبه) . قال 
تعالى: #بل ران على قلويبهم ماكاتوا 
يكسبون*! '''. شكثرة الذنوب تغلق القلوب. 


ويّختم عليهاء قلا يكون للإيمان متفذ إليها. 
وذهب المفسّرون إلى أن ذلك الختم إنما هو 
تصويرٌ مجازي للقلوب غير الواعية والراقضة 
للحق بسيب كفرها وبعدها عن الهدى''*. 

وقال تعالى أيضًا: #وقالوا قلوينا غلف بل 
لعنهم الله4!"""؛ أي إِنْ قلوبهم محجوية عن 
سماع الحق وإدراك الفضيلة أو الاعتقاد 
بالإيمان: لذا فهم مغضوب عليهم:؛ ملعونون من 
الله. مطرودون من رحمته'**!. 

و - عدم شكر الله على نعمه وأفضاله: قال 
تعالى: #إن الله لا يغيّر ما بقوم حتى يغيّروا ما 
بأتفسهه #4 !'. 

فهناك نوع من التلازم بين التعم الموهوية 
من عند الله للإنسان وبين الحالات النفسية 
التي تصيب الإنسان نفسه. فلو جرى قوم على 
الإيمان بالله وشكر نعمته لأعقبهم الله تعم 
الدنيا والآخرة: قال تعالى: #ولو أن أهل ا لقرى 
آمنوا واتقوا لفتحنا عليهم بركات من السماء 
والأرض ولكن كذيوا 16 *1. 

والحال ثايتة: غدوام الشكر يديم النعمة: أما 
تغيّره إلى نكران للنعمة فلا يعقبه إلا المصائب 
والنقمء قال تعالى: ذلك بأن الله لم يكن 
مغيّرًا نعمةً أنتعمها على قوم حنى يغيروا ما 

وعليه فَإنَ الخلاص من حالة الاكتتاب 
يتوجب علا جه بما يأتى: 


- الايمان بالله وملائكته وكتبه ورسله واليوم 


الآخر 5 قضائه وقدره: لآن سوء ١‏ لعقيدة يغعنى 
الفرد يأحساسه بالامن وسعة الرزق والمور 


قال تعالى: بإوأمًا من خاف مقام ربه ونهى 
النفس عن الهوى فان الجنّة هي المأوى 7# ”*1. 
ويدهب سيد قطب إلى أن من يخاف مقام ربه لا 
يقدم على معصية؛ فإذا أقدم عليهاء بحكم 
ضعفه اليشري» ضلّ عن طريق الرشاد. ويشير 
أيضًا إلى أن نهيّ النفس عن الهوى هو نقطة 
الارتكاز لسلامة الإنسان. فالهوى هو الدافع 
القوى لكل طغيان وكلّ تجاوز وكل معصية: 
وأساس البلوى ويتبوع الشر. ويهذا الخوف من 
الله هوالحاجر الصلب أمام دقعات الهوى 


3 - سه ] يخ | 
المنشيقة' : 


ب - سللامة القلب من أمراض الشك والشبهة 

والشهوة والغي. 

على أساس أنّها عوامل؛ إن وجدت. تؤدي الى 
اختلال العقيدة الإيمانية. وتحول الإنسان عن 
فطرته الخيّرة الى أخرى بهيمية. 

قال تعالى: #في قلوبهم مرض فزادهم الله 
مرضاك. '“'. وفي ذلك إشارة الى القرد الدي 
تحته نفسه على ارتكاب الرذائل؛ وتمنعه عن 
اكتساب الفضائل. ولما كان لدى الفقرد ذلك 
الاستعداد زاده الله مرضا بالختم على قليه: 
حتى لاا يخرج شيء من هذه النقاتص. ولا يد خل 


شىء من الفضائل: مما يجر عليه الالام والعذاب 


. [ 22 !ا 
العقلى . 


دير ص الشيخ محمب حيدم فى تفسمير الآية: 
أن كلّ من لا يتلقّى الإيمان والعقيدة عن اعتقاد 
وبصيرة يقع فريسة المرض النفسيء فأولثك 
الذين اكتسيوا العقيدة وراثيا لا عن قناعة. 


فان ايمائهم شكلى. تهدمه اى عاصفة. لذا لا 


تنيع سلوكياتهم منه؛ لفقدايه قوة التأثيرة 
فيهم. وعلاج هؤلاء هو الممارسة المستمرة 
للأعمال الصالحة. فاهل اليقين يبعثهم 
يقيئهم على العمل الصالح. أمّا اهل التقليد 
قلا يمكنهم الانتفاع بإيمائهم. لذا حمن فقد 
إيمانه الصحيح مرضء ولا يلبث مرضه أن 
يقتله!”*. 

وقال يله : ( ألا وان في الجسد مضغة إذا 
صَلّحت صَلَحَ الجسد كلّه. واذا فسدت فقسد 
الجسد كله. ألا وهى القلب) . فسلامة القلب من 
الأمراض هى التى تعطي فيمة حقيقية للفرد: 
وتمكنه من الانتفاع من جسده. ومن حياته: 


وتبتعد به عن الانحراف النفسي '. 


وقال تعالى أيضًا: ظوأما الذين في قلوبهم 
مرضنٌ فزادتهم رجسا الى رجسهم#'*'. على 
أساس أنّ سيطرة الشَّكُ والنفاق والضلال على 
النقس بضأعف من هموم الفرد؛ ويكتظ صدزرت 
بها بصورة أكبر. ضيقع أسيرًا للمرض بصورة 
يصعب عليه الخروج متها . 
ج - عدم الخصضصوع لمطال النفس الامارة 

بالسوء أوالنفس اللوامة المغالية. 

فالأولى : تدفع صاحبها لطريق الشرء حيث 
الكفر والالحاد وكلّ ما لا يرضى به الله تعالى. 
لصاحيها. وتهديده بالعقاب. ودقعة للانتثقام من 
ينتظر فضاءه. 
5 . المداومهة على ذكر الله تعالى بتناول 


الشرآنالكريم سماعااو تللاوة: ليطمتن 


القلب وتهداً النفس؛ فال عر وجل: «زالا 
بذكر الله تطمئن القلوب»*!. وفي ذلك 
إشارة للفرد بالتوجه لذكر الله سبيلا 
للراحة القلبية. التي سيجنيها من ذلك 
الفعل. فلا هم للفرد إلآ السعادة والنعمة. 
ولا خوف له إلا من الشقاء والنقمة؛ والله 
الواحدب القهار هو الدى بيده زمام الامور, 
وبيده الخير كنّه. وإليه ترجع الأمور. فذكر 
الله يطمكئن القلب فيهدأ القلق ويخف 
الاضطراب الموجود فيه؛ ليصيح قلبًا مليئا 
بالبصيرة والرشد؛ فالقلب المتحرف لا 
يبصر ولا يفقه شيئّاء ولا أمان لديه. قال 
تعالى: #قَإنّها لا تعمى الأبصار ولكن تعمى 
القلوبالتي في الصدور»'" . ولهم 
قلوب لا يبفقهون بها#!'" . و«إنسوا الله 


0 عاديا اا 


وعن دور تلاوة القران الكريم في تهدثة 


القرآن الكريم فى نفوس الأفرادء وتأتيره أيضًا 


- 
ل 


في البارومترات الفسلجية؛ اي نيض القلب 
وضغط الدم وتوتر العضلات؛ أجراها الدكتور 
أحمد القاضي في مستشفيات باناما على عيئة 
متنوعة من العرب والاجانب المسلمين وغير 
المسلمين. قلوحظ لدى الجميع لاا على التعيين 
ضي الجنس (ذكر. انتى) او الديانة. تحسن في 
جميع البارومترات. مع ملاحظة أن من كان 
بإمكائهم فهم معنى الكلام القرآني حصلوا على 
أاقصى فائر "١5‏ . 

قال تعالى: «قد جاءتكم موعظةٌ من ربكم 
وشفاء لما في الصدور» 0 


فقراءة القران تشفي القلوب من الشكوك 
وسوء الاعتقاد. الى تدخل الفرد دائرة المرضص 
النفسي؛ فالقرآن يهدي الى الحق واليقين. 
ورحمة للمؤمنين من ظلمات الضلال '. 

وقيل: إِنْ رجلاً أتى للرسول ييل يشتكي ألما 
في صدره: فقال له يد استشف بالق رآن فإن الله 
عر وجل يقول #وشفاءً لما في الصدور». 

وكى حديث قدسي أنزل على موسى اين أن 
الله عر وجل ذكر فيه محمد تَيكيةِ وقال: 
(ولأنزلنٌ عليه قرآنًا فرقانًا شفاء لما فى 
الصدور من نفث الشيطان)'٠.‏ 
ه-الاستقامة : قال تمالى: # فاستمم كما 

أمرت»1*. 

وقال تعالى: #إن الدين قالوا ريّنا الله ثم 
استقامواقلا خوف عليهم ولا هم 
يحزنون4'. فالاستقامة هنا: كلمة جامعة لكل 
الفضائل والأمور الخيّرة: ولكل السلوكيات 
الفاضلة: وذلك بالالتزام بالشريعة والأخلاق 
والمعامالات والعبادات فى حدودها المرسومة 
دون نقص أو تجاوزا'". 

و - الصير والصلاة : قال تعالى: «يا ايها 
الدين آمنوا استعينوا بالصبر والصلاة إن الله 
مع الصابرين4 1" . ولإواصبر فَإِنَ الله لا 
يضيع اجر المحسنتينت*#'". قالاعتصام 
بالصير دليل الفرد للخلاص من المكاره والالام 
والشدايد'*"2. 

ومن الملا حظ أنه يتكرر ذكر الصبر في 
القرأآن الكريم كثيرا: ذلك أن الله عرّ وجل يعلم 
صضخامة الجهد الذى تقتضيه الاستقامة على 


والعقيات: الدى يتطلب أن تيعى النفس مسد ود 5 
الأعصاب باستمرار؛ لذا يستوجب ذلك الصبر 
على كلّ المكاره والشدائدء وما يساعد على د لك 
الصلاة. التى تعطى للانسان طافة تحمية من 
؛ فه الب ى المؤدي به لطريق الحيرة 
والارتياك والتوتر (*”. 

ز- التمتّع بعلاقات اجتماعية سليمة؛ وتحمل 
المسؤولية الاجتماعية واحترام إرادة الجماعة 
والالتزام 5 يتفق عليه؛ ومشاركة الجماعة فى 
آلامها وآتراحها'"". 

وعليه يقوم الإرشاد الإسلامى للمكتئب على 
أسلوب الإقناع عن طريق الموعظة:؛ والحوار 
البثاء. وذلك يتوجب تحرير المريض من 
مشاعر الخطيئة والإحساس بالذنب: وفتح أبواب 
الاأمل والرحاء قى عشم أن الله تعالى أمامه. 
وتيصير المكتتب بواجياته الدينية وتشجيعه 
على ادائها. ونعد اعتراف المكتبب يخغطنه 
وتويته النصوح عنه مصدافًا لقوله تعالى: «يا 
أنها الدين آمنوا توبوا الى الله توية نصوحًا 
عسى ريكم أن يكفر عنكم سيئاتكم ويد خلكم 
جنات تجري من تحتها الأنهار»'”". ثم امتثاله 
لاوامر الك ونواهيهة وقبيولك قضاءه وقدره. الأمر 
الذي يُعرّز قبوله لذاته ومعرفتها. وقبول قضاء 
الله وقدره. 

فالإسلام - إذا - والمسلمون الأواثل. عرفقوا 
الاكتئاب من حلال ما ورد من كلمات مرادهة. 
كالهم. والحزن. والوجد. والكرب. ولعلٌ من أبرز 
الصور القرانية لحانة الا كتناب 5 ذكر عن دبج 


الله يعقوب عابتا في قوله تعالى: اوتولى عنهم 


وقال يا أسفى على يوسف وابيضت عيناه من 
الحزن فهو كظيم 2# . 

فالاسف هنا رمز لشذة الحزن على ما فات, 
والقول فهو كظيم*: أي: إنه ممتلىء بالحزن 
الممسك عليه ولا يبقه!*". 

وحالة الفقدان البصري التي مر بها نبي الله 
يعقوب عليِتَاخ ما هى الا حالة من العمل 
الهستيرى. التي كانت نتيجة طبيعية لمستوى 
الاكتئاب الحاد الذي كان يعانيه. ومن ثم سيب 
الاكتكاب حسب منظور المسلمين الأوائل التحسر 
على الماضى والتفكير فيه:. وكثرة لوم النقس 
على ما قصرت فيه: ومحاولة العزلة والانطواء 
من جراء عدم القدرة على السير الصحيح. 
والمستمرء وفقًا للأوامر والنواهي. كما حدّدها 
الكتاب والسثة, أو عدم فهم الحياة على 
حقيقتها . وضعف الإيمان بما هو محدد ومرسوم 
للإنسان: وبخاصة بعد ألموت. وما ينجم عن 
ذلك من حوف وفلق. 

وعلاج ذلك يوضع المريض على الطريق 
الصحيح. من حلا ل: 

تبصيره بالأساليب المؤدية إلى الإيمان 
الصادق المعتمد على معرقة الله. والإيمان بما فى 
القرآن الكريم. وما وصل ألينا عن سئة نبينا وَخد. 

واتخاذ كل ذلك معايير للحكم على السلوك, 
يما يجعل الفرد فرحًا في دنياه؛ لآنها تقوده إلى 
سعادة الآخرة. وبذلك يزول الهم والحزن 
والاكتئاب. 

ولا عجب. فإن الله أخبرنا بأن نفرح.ء ولا 
شيء يجلب الفرح الا الإيمان الحق #فليفر حوا 
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العربق الإسلامي 


د. نوسه مبجهود 
جامعة عحمان للعلوم والتكنولوجيا - عجمان - 
دولة الإمارات العربية المتحدة 


لعل أهم ما وصل إلى البشرية من إنجازات في علم الحركة, في عصور ما قبل الإسلام ما ورد في 
كتاب أرسطو'' في القرن الرابع قبل ميلاد المسيح عليه السلام, حيث تضمن هذا الكتاب بعض 
المسائل في الموضوع من أهمها: تعريف مفهومي الزمان والمكان, وعلاقة الحركة بالخلاء, 
ومسيبات الحركة, ويتضح في هذا الكتاب اعتماد أرسطو على المنطق الاستنتاجيء و المنهج 
التأملي العقلي في الأغلب الأعم؛ ويظهر ذلك في قوله: إن الحركة الدائرية هي حركة أولية", 


وكاستد لاله على استحالة وحود الخلاء '. 


وقد اطلع مفكرو العرب المسلمين على أراء 
ارسطو عندما ترجمت كتبه إلى اللغة العربية. 
وامقسم هؤلاء المفكرون الى فريقين من جهة 
منهجيتهم البحثية: ففريق كان يتبع منهجاً 
ارسطياً استنتاجياً تأملياً في وصوله إلى المعرفة. 
ويتبع الفريق الآخر منهجاً استقراثياً لهذا 


الغرض'''. الفريق الاول يعرف بفريق الفلاسفة. 


ويعرف الفريق الثاني بفريق العلماء. ويلحظ 
الدارس أن المسائل المتعلقة بعلم الحركة قد 
وردت في كتب العلماء العرب المسلمينء: كمساتل 
في الفلسفة الطبيعية؛. منسجمين مع عادة علماء 
جيلهم والاجيال التي سبقتهم. ومن المظان التي 
وردت فيها مسائل علم الحركة عسد العرب 
المسلمين كتاب (المعتبر فى الحكمة) لأبي 


المركات هبة الله بن ملكا البغداديء وكتاب 
(المباحث الشرقية) للفخر الرازيء: وكتاب 
(المناظر) للحسن بن الهيتم. 
ويلاحظ الدارس لموضوع تاريخ العلوم يعامة 
اهمال الإنجازات العلمية العربية الإسلامية لدى 
فريق من الباحثين: وحصر دور العرب المسلمين 
في تاريخ العلم غي الحفاظ على نقل التراث العلمي 
اليونانى الى الأوربيين *" ومع ذلك نجد أن بعض 
الساحثين الغربيين قد أدركوا أهمية هذه الإنجازات 
ودورها الحقيقي في تطور المعرقة العلمية 7" 
وبالتمحيص الدقيق نلا حظ أن الفضل يعود للعرب 
المسلمين في الاهتمام بالجائب العلمي التجريبي 
فى العلوم ودمجه بالجانب الرياضي الكمي؛ بعد أن 
كان التركيز على الجانب التأملي عند اليونان'*. 
اما بالنسية لإنجازات العرب المسلمين في علم 
الحركة فقد اقتصر الأمر على شوارد قليلة أهمها: 
بعض المفردات المتعلقة بالموضوع الواردة في 
كتاب إدوارد جرانت'"''. والدراسة التي قام بها 
جلال شوفي' ''' ورسالة دكتوراه لمعن زيادة مقدمة 
إلى جامعة ماكجيل بعثوان ( نظرية الحركة في 
فلسفة ابن ياجة). وتتسم دراسة جلال شوفقي 
بالتكلف وعدم الدقة وخاصة عندما يتناول صلة 
العلماء العرب المسلمين يقوانين نيوتن في 
الحركة: لذا كان من الضروري القيام بهذه 
الدراسة لبلورة هذه الإنجازات بصورة تتسم 
بالدقة والموضوعية العلمية. 
نتائج الدراسة 
يلحظ الباحث في علم الحركة عند العرب 
المسلمين. كما في سائر العلوم. أن هناك منهجين 
بحنيين مختلفين لدى مفكرى المسلمين: فهناك 
ممهج القلا سفة. مثل الفارابي وابن سينا وابن 
رشد. وهناك منهج العلماء كالبيروني وابن الهيثم. 


فمنهج الفلاسفة منهج استنتاجي تأملي - وهو 
منهج الاستدلال الأرسطي نفسه - بينما يعتمد 
منهج العلماء على الملاحظة والاستقراء. وكذلك 
نلحظ طفيان آراء أرسطو عند الفلاسفة. حيث 
إنهم لا يكادون يخالفونه في أي مسألة علمية؛ انظر 
إلى فقول إبراهيم بن سثئان بن ثابت''! في 
الفلا سفة: «والبلية من هؤلاء القوم هى إقراطهم 
في نصرة أراء أرسطو طاليس كلها واعتقادهم 
امتناع زله فيها مع علمهم أنه كان من المجتهدين 
دون المؤيدين المعصومين». 

ومن ذلك الشواهد الاتية!؟155: 
- يعترف ابن سينا بأنه السطح الذي هو نهاية 

الجسم الحاوى لا غيره؛ مقتفياً رأي أرسطو 

تماماً. 


تعانى من مدة سكون عندما تمكس اتجاه 
حركتها. 
- يكتفي ابن رشد في شرح آراء أرسطودون 
معارضة. ييثما نجدم؛ أى أبن رشد؛ يعارض 
ابن باجة عندما يختلف مع أرسطوا""'. 
بيتما نجد أن فريق العلماء يختلفون فى 
المسائل المشار اليها أعلاه مع أرسطو ويناقضونه. 
ستورد فيما يلى أهم مسائل علم الحركة ورأي 
فريق الالعلماء العرب المسلمين ظيها: 
تعريف المكان وفضية الخللاء 


مصطلح المكان. ود يخلص في دراسته إلى أن مكان 


1 عتسم ؛ الدى يكون شي حال عل م و شود الجسم 


خالياً من المادة. وابن الهيثم في هذ! التعريف 
يعارض أرسطوء الذي يعرّف المكان بأنه السطح 
المحيط بالجسم؛ لأنه يعترض على وجود الخلاء 
ابتداءً؛ فلا يقر تعريف المكان بأنه خضاء متخيل 
خال من المادة. وتحديد مفهوم المكان بهده 
الصورة لم يتبلور في أوربا إلا في القرن السابع 
عشر الميلادي فى عصر غاليلو غاليلي واسحاق 
نيوتن. وتكمن أهميته في أن حركة الأجسام 
تحصل فى فضاء خال غير متحرك!'!. ويجدر بنا 
أن نشير إلى أن رفض أرسطو وفريق الفلاسفة من 
المسلميئن قكره الخلاء هي التي أدت بهم لآن 
يرفضوا فكرة الجزء الذي لا يتجزا؛ أي الذرة: 
بينما لم يجد فريق العلماء عند المسلمين حرجاً 
فى الأخن بفكرة الذرة7". 

مفهوم الحركة عند العرب المسلمين 


يكاد يتطابق مدلول مفهوم الحركة لدى 
العلماء العرب المسلمين مع مدلوله عند أرسطو. 
فمثلاً يقرر أرسطو في كتايه الموسوم بفيزياء 
ارسطو: «لا توجد الحركة متفصلة عن الأشياء. 
فإن الحركة دائماً تكون في الشيء. أو في كميته: 
أوفي كيفيته ...». 0 | 


وكذلك يحدد الحركة بأنها عملية تغير فى 
الشىء. على المنهج نفسهة تجد علماء المسلمين 
وقلاسفتهم. يحددون مفهوم الحركة ولو أنهم 
يطورونه بصورة أكثر وضوحاً. فمثلاً يعرف الفخر 
الرازي الحركة بأنها!"!: «عبارة عن التغير 
المتدرج. والتغير عبارة عن اتصاف الشىء بصفة 
بعد زوال صفة أخرى». / 

ويقول أبوالبركاتهيةاللهين ملكا 
البغدادي". «وأعم أعراض الجسم الطييعى 
واخصها به من حيث هو جسم هي الحركة. وهذا 
موضوع الكلام فيها. والحركة تقال على وجوه: 
ضمنها الحركة المكانية. وهي التي ينتقل بها 


المتحرك من مكان الى مكان. ومنها الحركة 

الوضعية وهي التي تتبدل بها أوضاع المتحرك. 

وتنتقل أجزاؤه في أجزاء مكانه ولا تخرجه عن 

جملة مكانه كالدولاب والرحا. ومنها حركة النمو 
والنقصء يعظم بها المتحرك. ويصغر. ومتها 

حركة الاستحالة. كالتى يسخن بها ويبرد». 

فمدلول علم الحركة عند العلماء العرب 
المسلمين كما هو عند ارسطو. لا يتطابق مع مدلول 

علم الحركة في العصر الحاضر. ولو أنه يشمله. 

ذلك أن مدلول علم الحركة لدى العلماء العرب 

المسلمين. كما أوضحه بدقة البغدادي في النص 
المذكور أعلاه. يشمل خمسة أشياء منها: النمىى 
والنقص.ء والاستحالة: واللاتى لا يشملهن مصطاع 
الحركة الحديث, ولكن مدلول مصطلح الحركة 
عند البغدادى يتضمن أنواع الحركة الثلاثة 

المتم لمتضمنة فى المصطلح المعاصر وهى : 

١‏ - الحركة الانتقالية. وتقايل الحركة المكانية 
عند البغدادي. ولو أن البغدادي يضمن حركة 
الحيوانات في ذلك ؛ بيئما يمتصر الاعنيار فى 
العرق العلمي المعاصر على حركة 
الحمادات. 

؟ - الحركة الاهتزازية. التى فد نجدها ممايلة 
للحركة الوضعية عند البغدادى. 


؟ - الحركة الدورانية. التى تقابل الحركة في 
أجزاء مكان الجسم. ولا تخرجه عن جملة 
مكانك. 
ويكاديتفق العلماءالعر ب المسلمون 
وفلا سفتهم في تصنيف الحركة على صتفين: 
حركة طبيعية وحركة فسرية"' '.وفقي دلك 


- - 


ينسجمون تمامأ مع 5 
هالحركة | لطبيعية هى الحركة التي تميل 


أرسطو. 


الخفيفة إلى أعلىء. مثل الهواء والنار. والثقيلة إلى 
أسفل. مثل حركة الأجسام الصلبة. والحركة 
القسرية عكس الحركة الطبيعية؛ كحركة الاجسام 
الثقيلة إلى أعلى. وذلك بقذفها من قبل الإنسأن؛ 
أو حركة جسم أفقياً على سطح أفقي معين. ونتيجة 
لذلك فهم: أي العلماء المسلمونء يقولون أن حالة 
السكون هى الحالة الطبيعية الوحيدة للا جسام اما 
حالة الحركة فهي حالة غير طبيعية. تسنلزم وجود 
قوة محركها تحدثها.ء ولم يفرقوا من تم بين 
الحركة المنتظمة وغير المننظمة. 
يأخذ جمهرة العلماء العرب المسلمون 
يمقهومى الثقل والخفة لأرسطوا ''. فمثلاً يقول 
الخازنى ضَى كتأيه ميزان الحكمة'''!: «الثقل هو 
القوة التي بها يتحرك الجسم التقيل الى مركز 
العالم. وتلك القوة هي لذاته لا مكتسبة من خارج. 
وغير مفارفة له مادام على غير المركز. ومتحركاً 
بها أبدأ ما لم يعقه عاتق إلى أن يصير إلى مركز 
العالم». 
ويقول الفخر الرازى: «التقل: فوة طبيعية 

يتحرك بها الجسم عن الوسط بالطبع: والخفة قوة 
طبيعية يتحرك بها الجسم عن الوسط بالطيعم». 


ويذهب بعض الكتاب”' إلى القول: إن علم 
الجاذبية علم عربي وإسلامي. وان إسحاق نيوتن 
وغاليليو غاليلي قاما بتطوير نظريات الجاذيية 
الأرضية التى اكتشفها العلماء العرب المسلمون, 
مسسشدين الى مثل هذه الاقتياسات. 

ولا يخفى مافي ذلك من مبالغة؛ لآن كون 
الأجسام تسقط باتجاه مركز الأرض كان معروقاً 
لدى الاغريق. ولآن لبنة الأساس فى نظرية 
الجاذبية لنيوتن تكمن في قانون الجذب العام 
الموسوح باسمة. الذي لم يتعرض العلماء العرب 
المسلمون وليس معرفة أن الأجسام الثقيلة تسقط 
بحو الارض فقط. وقد بقيت هاتان الفكرتان؛ الثقل 


والخفة مسيطرتين على أذهان علماء أوربا حتى 
جاء غاليليو غاليلي ورخضها حملة وتفصيلا!:. 
حيث قرر أن جميع الأجسام ثقيلة: ولو أنها تتفاوت 
فى أثقالها. 

هذا بالنسبة لمفهومي الثقل والخفة. أما 
فقد قرر أارسطو أن سرعة الجسم الذي يتحرك في 
وسط ما حركة طبيعية تتناسب طردياً مع ثقل 
الجسم: وتتناسب عكسياً فم كثاقة الوسط الدى 


يتحرك فيه أي إن: 


أماضى الحركة القسرية: التي تستلزم قوة 
محركة بالضرورة حسب رأي أرسطوا"' فقد قرر 
أرسطو أن سرعة الجسم تتناسب طردياً مع القوة 
المحركة, وعكسياً مع مقاومة الوسط للحركة أى: 


3 


6 ده 


حيث ق : القوة المحركة 


وقد بقى هذان القانوئان شائعين في أوربا حدى 
مجيء غاليليو غائيلي: الذي قرر أن سرعة الجسم. 
الذى يتحرك حركة طبيعية: كالأجسام الساقطة 
سققوطاً حرا في وسط ماء تتناسب مع الوزن الفعال 
للجسم.: الذي يعتمد على الوزن النوعي للجسم 
مطروحاً منه الوزن النوعى للوسط. وكما لاحظ 
ادوارد جرانت أن هناك صلة واضحة بين تقرير 
غاليليو غاليلي وبين قانون الحركة لابن باجة. 
الذى عارض فيه أرسطو؛ اذ يقرر ابن باجة أن 
سرعة الجسم. الذى يتحرك هى وسط مأ.ء هي 


عبارة عن السرعة الطبيعية للجسم في الخلاء 
مطروحاً منها الإعاقة الناتجة عن الوسط. يجدر 
بنا أن نلاحظ أنْ فريق الفلاسفة عند المسلمين 
كابن رشد وابن سينا قد أخذوا برآي أرسطوا*' في 
هذه القضية. 
مدة السكون بين الحركلين المتصادين 
حظيت هذه القضية باهتمام لدى الفلا سفة 
الطبيعيين منذ أن طرحها أرسطو للبحث وذلك في 
كتابه (طبيعة أرسطو) وحتى عصر غاليليو غاليلي 
ومروراً بالعلماء العرب المسلمين. وقد أخذ 
قلاسفة العرب المسلمين برآي أرسطو في هذا 
الموضوع:. وهوان هناك مدة سكون تفصل 
الحركتين المتضادتين عندما تعكس الاجسام 
حركتها متبعين منهجه الاستنتاجي والتأمل 
العقلى. أما العلماء العرب المسلمون مثل هبة الله 
البغدادى والفخر الرازي فقد فالوا يعدم وجود مدة 
سكون عندما تعكس الأجسام المتحركة مسشدين 
على منهج استقرائي محسوس. وكما بين إدوارد 
جرانت'”' كان غاليليو غاليلي مقتفياً نهج 
اليغدادى تماما فى معارضته لارسطو فى هذه 
المسألة. 


اراء متفرقة في علم الحركة 


للحسن بن الهيثم اراء صائية تتعلق بتصادم 
الاجسام عن السطوح المستوية الصلبة ناتجة عن 
تجارب حسية فام بإجرائها. وقد وردت هذه الاراء 
في كتايه ( المناظر). وقام جلال شوقي بإيجازها 


| - 


بحصور د واضحة' 


وادرك العلماء العرب المسلمون الحقيقة 
العلمية المعروفة حالياً. التى تنسب إلى غاليليو 
غاليلي. وتروى له تجربة ذائعة يقال إنه قام بها 
للتحقق من صحتها. وتنص هذه الحقيقة على أن 
سرعة سقوط الأجسام مختلفة الآشكال والكتل 
تكون متساوية في الخلاء. أما في غير الخلاء 


فمصادمة الوسط للجسم تجعل السرعات تختلف. 
يقول البغدادي في كتابه ( المعتبر في الحكمة) !”1 
«وأيضاً لو تحركت الأجسام في الخلاء لتساوت 
حركة الثقيل والخفيف والكبير والصغير 
والمخروط والمتحرك على راسه الحاد. 
والمخروط المتحرك على قاعدته الواسعة فى 
السرعة والبطء؛ لآنها تختلف فى الملاً بهذه 
الأشياء؛ لسهولة خرقها لما تخرقه من المقاوم 
المخروق كالماء والهواء وغيره». 

أدرك البغدادي أيضاً مفهوم الحركة النسبية 
حيث يقول'' ': «إن المتحرك إنما يتحرك بالقياس 
إلى ساكن أو إلى متحرك آخر يخالفه في حركته 
فى مأخذ وجهة وسرعة وبطء. ولو تحركا معاً في 
الجهة والمأخذ والسرعة والبطء لما افترقا. 
فحركتهما إن كانت بالقياس إلى ثالث يفارفانه 
معاً. فإن الحركة: مفارقة يقرب أو بعد. فإذا لم 
توجد مفارقة ولا مفارق فلا حركة. واحق ما كانت 
الحركة بالقياس إلى ساكن ولا ساكن نشعر به 
سوى الآرض وما يليها». 

لاحظ عد اليفدادى ضرورة أسناد وصف 
الحركة إلى إطار مرجعي. وذلك ما يتضح من 
الجملة الأخيرة من الاقتباسة السابقة. 
اراء تتعلق بقوانين نيوتن للحر كك : 

كان العلماء العرب المسلمون يميزون: كأرسطو 
بين الحركة الطبيعية والحركة القسرية؛ كما 
أشرنا قبل قليل. وإن الحركة القسرية حسب رأيهم 
دحتاج إلى قوة محركة حتى تحصل وإلا يبقى 
الجسم في حالة سكون في حالة انتفاء الحركة 
الطبيعية: والعلماء العرب المسلمون في هذا الرأي 
متفقون مع أرسطو دونما أي اختلاف. 

اذأ في حالة عدّنا لحركة الأجسام على سطح 
الأرض (أو على سطوح أفقية مثلاً). حيث تنتفي 
الحركة الطبيعية؛ تبقى الأجسام تلقائيا في حالة 
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سكون. أما إذا كانت في حالة حركة؛ محض حركة؛ 
سواء منتظمة أو غير ذلك فتحتاج إلى فوة محركة 
1 1 يللا حظ من دذل*»ك ان العلماء العرب 
المسلمين: وأرسطو قبلهم. يقررون أن الاجسام. 
: > إعدء م اأساآأ م حالة طبيبيعية 
قي حالة انتفاء الحركة الطييعية اله مبيعيا 
واحدة للاجسام. وهي حالة السكون. اما الحركة 
المنتظمة وا لمتسارعة على حد سواء فهي ليست 
حالات طبيعية: مما يستلرزح وجود قوة محركة 
لاستمرارها. بهي هذاالراى شائعا أيضا لدى 
لماء أوربا في القرون الوسطى حنى مجيء 
غاليليو غاليلى'"'' الذى توصل إلى جوهر فانون 
السكون تعد حألة طبيعية. ولا تحناج الى فوة 
للأجساد: السكون والحركة المنتظمة. أما العلماء 
العرب المسلمون فكانواء كارسطوء يمولون يوجود 
حالة طبيعية واحدة؛ وهى حالة السكون. أما ما 
يقرره جلال شوقئ' ' من أن العلماء العرب 
خانون نيوتن الاول فخطا كبير ناتج عن تحميل 
اقوال هؤلاء العلماء ما لا تطيق من المعانى. 
أما قانون نيوتن الثاني فيقرر جلال شوقي. 
ويتابعه الناقلون عنه من الكتاب. ان العرب 
المسلمين فد وففوا على ما يكاد يكون كل معانى 
القانون الثاني للحركة. وان لم يتوصلوا إلى 
لسيفيل لشى لشريره هدا الى شول هية الله اليغدادى: 
(فالقوة الآشد تحرك أسرع وفي زمان أقصر .٠"١)‏ 
الحقيقة أن هذه المقتالة لا تتضمن قانون نيوتن 
الثانى. وائما الشق الأول منه. وهو تناسب التسارع 
مع الشوة المتسبية له. بينما الشق الثاني من 
المانون غاتب عن هذه المشاله. وهو كون ثأيت 
التناسب بين التسارع والقوة هو معكوس الكتلة 


(القصور الذاتي) فالذدى اكتشف الشق الثاني 
إضافة الى معرفته للشق الأول وقام بالصياغة 
الرياضية فهو نيوتن. 

وأخيراً يقرر جلال شوقي أن العلماء العرب 
المسلمين. وبخاصة فخر الدين الرازي وهبة الله 
البغدادي: قد توصلوا إلى معاني قانون نيوتن 
الثائث''' وذلك بالاستناد الى نصين متماثلين 
لهذين العالمين نختار واحدأً منهما هونص 
اليغدادى!'"!: «انالحلقةالمتجاذيةيين 
المتصارعين لكل واحد من المتجاذ بين في جديها 


45 مغاأومة لقوة الآخر. وليس اذا شلب أحدرهما: 


فجذيها نحوه. تكون قد خلت منة قوة جدب الآخر. 


بل تلك المعوة موحوده مقهوره فلولاها لما احتاج 


الآخر الى كل ذلك الحدب». 


الخلا صه 


عد 


بينثاتي هذا الدراسة بعض ازاء العربي 


المسلمين فى علم الحركة. ولاحظنا أن دورهم في 


هذا الفرع من المعرقة كان حلقة لا غنى عنها 
لتطوره. ولم يكونوا حافظين للتراث اليوناني فقط 
وناقليه إلى أوربا في عصر نهضتها؛ وأوم :/ 

كذلك أن العتماء العرب المسلمين لم يستئدوا إلى 
آراء أرسطو كمسلمات. وانما أخضعوها للمنهج 
الاستقرائي الحسي. فأخذوا ما ثيت لديهم. 
وعارضوا ما عارض الحس والتجربة. وهم في د لك 
يختلفون عن منهج الفلاسفة كابن سينا وابن رشد 
اللذين أخذا أراء ارسطو كحقاتق غير قابلة 
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؛ - الإنجازات العلمية في الحضارة الإسلامية. 

ه - مناهح العلماء المسلمين فى البحت العلمي. 

5 - البحث العلمى. 

- تاريخ العلوح العاه. 

م - تراثنا العريى الإسلا مى: ا عه 01١‏ 

4 - العقل العلمي في عصر التنوير: 11. 

15- [روسين]ط ,عنمعكن5 أجتلة ابا تن لأموط ع نامك .لاحن لانن كلجا 
974[ واعسباحاء معموا؟ ,عملتطاسصةة ممورظ الكت ارلا 

١١‏ - تراث العرب في الميكانيكا. 

- محاضرات فى تاريخ العلوح العربية السلا مية. 

؟٠‏ - نظرية المكان فى قلسفة ابن سينا. 

5 - المراسيلك العلمية بين البيرونى وابن سينا. 

60 - شرح السماخ الطبيعى. 

73 - المباحث في علم الإلهيات والطبيعيات: 518. 

١1/‏ - المعشثير كى الحكمة. 


- تراث العرب في الميكانيكا: 59 - .5١‏ 

1- المرجع 5-6 لماعك أنتلت لم اص أوحينا تيوك 

- ١؟‏ ميزان الحكمة: .١1١‏ 

.5860 المباحث العلميكة فى علم الإلهيات:‎ - ١ 

- المرجع 55 - كث غ5 :1 لماز أن طصحط عنصيتك 

53 روائع الحضارة العريية الاسلامية شي العلوم: 115 . 

غ4 -4ن؟ ح ا ثرة؟ وععرعات5 الماعاة أ اصبط عتنين58 , المراسلة 
العامية بين البيروني وابن سينا. 

0 - المعتيسر في الحكمة: :5 416., 

75 - المرجع -5865:)٠١(‏ -4آ., 

/ا” - تراث العرب في الميكانيكا: 11 - 65. 

58 - المعدير فى الحكمة: 25. 

- المعتبير فى الحكمة: .١115‏ 

٠‏ - نراث العرب في الميكانيكا: 0 لس الال 

.7١ ترات العرب كى الميكانيكا:‎ - ١ 

55 - المعتثير قى الحكمة: 53. 

5” - المعتير قى الحكمة: .٠٠١‏ 


كتاب تقويم الادوية المغردهة 
تصدتيف حبيس التفليسي 
الملتوفى ١5171ه/‏ ١111م‏ 


الدكتور/ محمود الحاج قاسم محمد 
الموصل - العراق 


المؤيف''!. 

هو كمال الدين أبو الفضل حبيش بن إبراهيم بن محمد الكمالي التفليسي؛ الحكيم؛ المتطبب؛ 
نزيل قونية, المتوفى سنة ١5151ه/‏ ١171م"‏ بها. 

كان من أعلام العلماء في القرن السادس للهجرة, ومن المتصلين بالبلاط السلجوقي» ولا سيما 
قلج أرسلان من سلاجقة الروم 1١(‏ هه -8/هه»)؛ فقد صنف له الكتب. 

كان حبيش لغويا أديب نحويًا عروضيًا فلكيًا طبيبًا صيدلانيا مصتفاء ألف كتبا في الطب والأدوية 
والصحة والعلاج: والأغذية والنجوم والتصريف والتعبير واللغة والحكمة والعروض والملاحم. 
وقد ذكر له الأستاذ حسين محفوظ (1") كتابا في تلك العلوم والفنون والمعارف, لا يتسع 
المجال لسردها جميعاء وسنكتفي بذكر مؤّلفاته الطبية. 


مؤلفاته الطبية اخذها وصفتها. (ذكره الدكنور قريد حداد 
: : : الات الك تا(ةا) 
ذكرت المصادر له أريعة عشر كتايًا طبيا: بأسم أدوية الادوية)!). 
الاثنا عشر الأولى منها ذكرها الأستاذ د. حسين 2 * - نيان الصناعة فى الطبء. ويشتمل على ١٠١‏ 
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محفشوظ صل من كليات الادوية وخواصها. 


ه - بيان الطب. مختصر مفيد فى علم الطب؛ 


المقال. 

- رسألة فيماأ يتعلق بالأاغذية المطلقفقه والأدوية. 

“يا ل رمور المتهاح وكوز العلاج. 

/ - شرح بعض المسائل من الآأسياب والعلامات 
منتجر ة من كتاب (القانون) في الطب لابن 
سينا. 

١‏ - كفاية الطبء. بالعربية؛ ألفه لقطب الدين أبي 
الحارث ملكشاه بن فلج أرسلان, سنك ٠١66ه.‏ 

؟ - مجموعة رسائل طبية. 

١١‏ - تحصيل الصحة بالاسياب السثة (منه نسخة 
ما خطية فى خزانة مدرسة يحيى ياشا 
الجليلي)!”'. 

١4‏ - لباب الأسباب0). 

كتاب تقويم الأدوية 

وفى استعراضئنا لفهارس المخطوطات تبين ان 

شناك نسحا خطية عديداه منى هد أ الكتاب. موزعة 

في مكتيات متعددة: استطعنا أحصاء ثمانية منها: 

هي: 


١‏ - سرخة في مكتبة يحيى ياشا الجليلي بالموصل. 
؟ - نسخة فى جامعة بنجابا". 

؟ - نسمخة مكتية بايزيد عمومىي. رقم .11:5٠١‏ 

ذ - نسخة مكتبة نور عثمانية. رقم 5497. 

4 - نسخة مكتبة أيا صوفيا. رقم 5/ . 

1 - نسخة مراد ملا . رقم 5/ا18. 


لا -- يسيجتك مكنيهة الدكتور سامى حد أد , رهم الا 


- نسحة مكتية الأوقاف بالموصلء وهى النسخة 
التى ١‏ عتمدنا عليها قى اعداد هذا البحث. 

رقم الممعخطوط/ / مدرسك المحموديين - مكتيهك 
الأوقاف العامة فى الموصل!"٠.‏ 

مؤطر الصفحات. عدد الصفحات 5335. 


سيب تاليفه الكتاب واهداته 


بعد أن يذكر التفليسي في مقدمة الكتاب أسماء 
الأطباء الذين اطلع على كتبهم في الآدوية المفردة 
يقول: «فوجدت بعضهم قد آخل بماهيّة الدواء 
وصورته؛ وآخر قد كتب منفعته واهمل ذ كر مضرته 
وما يقدر من استعماله وشريته؛: وحيث وجدت شدة 
التناقض في الكتب المذكورة رمت أن أجمع بقدر 
وسعي وطاقتي أكثر الأدوية المفردة في كتابي 
هذاء'' . 

وهذا يبين أنه جمع في كتايه علوم من سبقوه 
من الأطباء القدماء والمحدثين أخذا بأرجح 
الأقوال: ومتجثّبًا كل الأخطاء والنواقص بإيجاز 
بليغ سهل التثاول والدرس بالنسبة لطالب الطب 
والطبيب على السواء. 

وقد أهدى كتابه الى الخليفة المقتفي لأمر الله 
الذي حكم بين ( 0١‏ - 000ه/ 5--١1١11ام).‏ 
مصادره 

من استعراض أسماء الأطباء الذين أخذ عنهم 
يظهر لنا أنه لم يترك أحدًا من الأطباء المعروقين 
في زمانه هي الوسط الطبي إلآ أخذ عنه؛ ذكر 
أسماء بعضهم فى مقدمة كتابه مع أسماء كتبهم 
وبعضهم الآخر دون ذكر أسماء كتبهم والذين 
ذكرهم في المقدمة هم: 
ديو سمو ريد سن. 


2 حالينوس -- كتاب الأدوية المقردة. 


- أريباسيوس. 
- محمد بن زكريا الرازي - كتاب الحاوي. 
- اين عبدان الأهوازي - كتابه الأدوية المفردة. 
- أبو سهل المسيحى - المائة فى الطب. 
- الشيخ الرئيس ابن سينا - القانون. 
الأطباء اليونانيين والعرب المسلمين: ندرج قيما 
يأتى أسماءهم مع عدد مرات الاستشهاد: 
جالينوس 884 5؟: ديسقوريدس 596؟. الرازى 
50 , قولس ٠٠‏ آ. أسعحق أ * أ أربياسيوس 10 ١‏ 1 
يعراط ١55‏ . روقس ٠١/8‏ . مسيح ٠١8‏ : ابن ماسويه 
ا 1 أبن سينا 5١١:5‏ ماسر جوية بأو ابن ماسة 
ك1 ابن جريج 11.: يو حنا بِن سراقيون :١١‏ 
ارح يمأنسن .,60١‏ 1 منتفس 5.52 تبادوق 2١7‏ 
ابن عبدان1. الخوزي 1. واستشهد مرّة واحدة بكل 
من: ابن ربن الطبري. فرفريوس. هرمس. 
برابيوس. مايونس: عيدونء. تمانوس: ارجانوس. 
نفيس. ارساسيدس. 
إن هذا الكم الهائل من الاستشهاد والاقتياس 
سعة اطلاعه على المصادر والمؤلفات الطبية 
العربية منها واليونانية أولاً. والى التزامه بالأمانة 
العلمية بكل دفة تانيًا حيث نجده لا ينقل جملة أو 


ولا يفوتنا هنا أن نذكر أنه مع كثرة ما اقتيسه 
من آراء الأطباء إلا أنه أضاف أيضًا ما توصل إليه 
خلال ممارسته الطبية. حيث يقول في نهاية 
الكتاب: «وقد حقّقنا هذا كله وبيّناه وأوضحناه 
وأخبرنا به من أقاويل القدماء وبعضها من أقاويل 
المحدثين وبعضها مما حضرني بتوفيق الله»'""'. 

الف التفليسي كتابه على هيئة جداول. وكانت 
غايته في ذلك كفاية كل من الف على هذا النمط 
هو «تسجيل المادة العلمية التي يمكن من يريد 
اعتمادها واستخدامها فى عقد المقارنات بين 


-3 


المسائل اللفوية والعلا جية وتعرف اراء الاطياء 


جد ئدة11. 


قسّم التفليسي كتابه إلى كتابين: جعل الأول 
كما قلنا على شكل جداول. حيث قسم كل ورفة 
ثلاثة عشر بيغًا (قسما) كالاتى: 


- البيت الأول : اسم الدواء بالعربية. 

- البيت الثاني : اسم الدواء بالفارسية. 

- البيت الثالث : اسم الدواء بالسريانية. 

- البيت الرابع : اسم الدواء بالرومية. 

- البيت الخامس : اسم الدواء باليويانية. 

- البيت السادس : ماهية الدواء. 

- البيت السايع : المختار والجيد من الدواء. 
- البيت الثامن : طبع الدواء ودرجته. 

- البيت التاسع : متفعته. 

- ألبيت العأشر : مضرته. 

- البيت الحادي عشر : دقع مضرته (اصلاحه). 


- البيت الثالث عشر : اختبارات آراء الأطياء في 
خاصيتها. 

مما الكتاب الثاني فقد ذكر فيه؛ كما يقول في 
مقدمته بعض الأدوية العسرة الوجود القليلة 
الاستعمال. 

وقد رتب الأدوية في كلا الكتابين على حروف 
المعجم؛ ليسهل على القاصد الحصول على مبتغاه 

إنّ هذه الطريقة تشكل. بلا شك؛ ركنا من 
أركان البحث العلمي الحديث ومناهجه:؛ إذ بهده 
الطريقة يصل الباحث إلى المادة التي يريدها شي 
أيسر زمن كما هي الحال في كتب الأدوية الطبية 
الحديثة. 

ثم ينهي الكتاب بجداول مقسّمًا الآدوية على 
شكل مجاميع ذات أفعال متماثلة.؛ وقد ذكر اسم 
الأدوية فقط فى كلّ مجموعة دون ذكر أى تفاصيل. 
وذلك لأنه سبق أن تكلم عنها. لذا سوف لن 
أذكرها هنا بل سأكتفى يذكر أسماء المجاميع 
وعدد كل منها فشّط. وهي كما يأتي: 

الادوية المفتحة للسدد ٠١(‏ دواء). الادوية 
المقطعة للا خلاط( دواءع) الآدوية المحذلّلة 
للصلابات والغلظ ( 5١‏ دواء). الادوية الملينة 
للصلابات ٠١(‏ دواء). الأدوية المحللة للارياح 
والنضاخات ٠١(‏ دواء). الأدوية التى تقلّل وتشد 
وتمنع سيلا نالدم ( 7٠‏ دواء ): الآدوية المدرة 
للبول والطمث ( ٠١‏ دواء ). الآدوية المحللة للاوراد 
٠١(‏ دواء). الأدوية المحرقة المعفنة المقرحة 
٠١(‏ دواء). الآدوية المغتتة للحصى (١7؟‏ دواء). 
الادوية التى تقتل الحيات والديدان (١؟‏ دواء). 
الأدوية النافعة من نهش الهوام ( ٠١‏ دواء ), الأدوية 
المنضجة ( ٠١‏ أادوية). الآدوية الجاذية للأخلاط 
ن ( ٠١‏ ادوية ).| 


العروق ٠١(‏ آدوية). الأدوية النافعة نحرق الثار 


من عمق اليد لادوية المشتحة لأضواه 


٠١(‏ أآدوية). الأدوية الناشفة الجاذبة للرطويات 
٠١(‏ أدوية). الأدوية القاطعة للعروق ( ٠١‏ أدوية). 
الأدوية المسكنة للوجع والمخذرة ٠١(‏ أدوية). 
الأدوية المجففة من غير لذع ٠١(‏ أدوية). الأدوية 
التي تأكل اللحم الزائد من القروح ٠١(‏ آدوية), 
الأدوية المنقية للضروح الوسخة ٠١(‏ أدوية). 
الأدوية المدملة للقروح والجراحات ٠١(‏ أدوية). 
الآأدوية التى تنوم وتثقل الرأس ٠١(‏ أدوية). 
الأدوية النافعة للقلب ٠١(‏ أدوية). الأدوية النافعة 
للكبد ٠١(‏ ادوية). الاأدويةالمقوية للمعدة 
والمسكنة للفثيان ٠١٠(‏ دواء). الادوية القأطعة 
للدم كالنزف والرعاف ونفث الدم اختلافه ( ٠١‏ 
دواء)؛ الأدوية الجالبة المنقية لما على سطح 
الجلد (١؟‏ دواء). الأدوية المسهلة للاخلاط 
الردية (50 دواء )؛ الادوية المنقية ٠١(‏ دواء). 
الأدوية المذكورة في الاب 

يذكر التفليسي في كتابه الأول ( 72١‏ دواء). 
وفى الكتاب القأانى (51؟ دواء)ء الا أثنا بعد 
تدقيقها تبيّن أن هناك تكرارًا لبعض منها.ء حيث 
يذكر اسم النبات في موضع: وفي موضع آخر يد كر 
( بدره او حبه أو اصله أو زهره أو ورقه) كدواء 
آخر. 

لذا قمنا بجردها فأخذنا اسم الثبات مرة 
واحدة واستثنينا أجزاءه وخلصنا إلى النتيجة 
الآنية: 

الكتاب الأول : مجموع الأدوية المذكورة ( 74١‏ 
دواء ). 

مجموع الأدوية بعد استثناء المكرر منها ( 100 

اء). منها 00١(‏ دواء نباتي. 5١‏ دوا 
310 دوا معدني). 


ع حيواني. 


الكناب ا الثانى : مجموع الأدوية المدكوره 50١(‏ 


دواء ). 


مسحموق الأدوية يبيعل استنتاء المكرر متها 503 
دواء ): متها ١55(‏ دواع نبأتى؛ 50 دواء حيواني. 
5١‏ دواء معدني). 

والحصيلة النهانيةه شهى: 

أن عدد الادوية المذكورة وعير مكررة فى 
الكتانين ) الم دواء ) تشمل (1645 دواء نباتى. 
١6‏ دواع حيواني:؛ 3 دواء معدنى) وهدا يعلبى ان 
الأدوية النباتية شكلت حوالي ثلاثة ارباع الادوية 
الى كانت معروقةه شى زمانة. 

وهنا لا بد من الإشاره الى ان هذا العدد منْ 
الأدوية أعلى رقم بالنسبة لما جاء في أمثال هذا 

ندرج قيما يأتى أسماء الادوية النى جاء دذكرها 
(دون ذكر الآدوية المكررة) . 
الكتاب الأول 

حرف الالف - ابها| 20 أبسوس. أيريسم؛ ابار: 
اترج. اثمد. اجاص. اذريون: اذان الفار؛ اذخر. 
ادريونك. ارمال: أرز. ارئب ازاد درحت :. 
| سطوخودوس .: اسارون. ١‏ سقيا 7 أاسفيد اج ؛ اس 
شضردسسى : اصطرك: اطريك:؛ أظفمار الطيب. 
افالوخن. افاعى. افنسنتين. افتيمون. اقيون. 
افحوان. اقليما. أقاقيا. اكليل الملك. اكتمكت. 
|! : ء الماسس.. الوسسسلون. 3 غبيلان: املح. 
أميرباريس. أنجرة. أنيسون. انجدان: اناغلس. 
اومالي. اوفرييون اوذرافيون. اوز. 

حرف الباء: بايونج. باذاورد. بان. ياقلى. 
باذروح. باذرنجبوية. باذنجان. بخور مريم. 
بونجاسف. بريخ. برسياويشان. بذر قطونا. يذر 


الكثان. بسفايج. بسباسة. بسد. بسر. بصل. بصل 
العتصل. تحل. بطيخ . يقلة. بقلة يمانية. بل. يلوط. 


بلادر. بليح. بلسان. يليوس: يندق: بنتسيج. 
بنحكشت؛ بورن: بوزيدان: بوصينء يونانس. بهار. 

حرف الجيم : جاوشير. جبن: جيسين: جروار. 
جراد. جرجير. جزرء جعدة؛ جلوز. جلد. جلنار. 
جمار. جناح؛: جند باستر. جنطيانا. جوزبوا. جوز 
الهندى: جوز السرو. جوز مائل. جوز. 


حرق الدال : دار هلفل. دار صينى. داور 


سيشيان: دادى: ديق : دجاج وديك, د حن. دراج. 
درونج: دردكي: دقلىء دذلب: دماغ: دم الاخوين. لك ؛ 
دئدء دوهو. دهمشت. 

حرف الماء - هصرطمان: هربوه. هرمة. هليلج 
هندياء هيو قارفون. هيل بوا. 

حرف الواو: وج: ورع. ورس: ورل: وسمة. 

حرف الزاي : زاج. زيد اليحر. زند. رزبيب. 
زجاج. زرنب. زروائد. زرنيخ.: زرنياد: زرن درخت. 
زعرور. زعرور الجبلي. زعفران. زفت الرومي. 
زنجبيل الكلاب. زنبق: زنجفرء زنجار. زوضاء 
يابس: زوفاء رطب. زوفراء زهرة النحاس؛ زهرة. 
زيبق: زيتون: ريت. 

حرف الحاء : حاشأا. حية : خضراء؛ حب الزلم: 
0-6 السيل. جنا المئت: حيا النسيم. عشبا البيل. 
حتجتام أر على ؛ تتم ١‏ : لببى 3 سر : متم حليسر 9 حتعمم 
اليهود: جد يل: حر شنيمء حرمل: حركا حسنيلث؛ 
حنظلة. حنظلل. حنا. حور. حى العالم. حية. 

حرف الطاء : طاليفر . طياشير . طحلب: : 
طحال. طرشيت. خلرقا. طرخون. طر يفلن. طلق. 


طلحشقوق: طيبوجء طين أرمنيء؛ طين منخوس. 

حرف الياء : ياقوت. ياسمين. يبروح؛ يدوع 
ببيولت. 

حرف الكاف : كاكنج. كافورية: كافور: كاشم. 
كادىء كير كبريت. كبدء كباية. كبيكج. كثير. 
كراكي. كراع. كروشء كرات. كرم؛ كرفقس. 
كرسنة. كرنبء. كراوياء كرمدانة؛ كزير؛ كسيلا. 
كوشوت. كشت بركتء كنج:ء كلية؛ كلسنء كمأة. 
كاقيطوس: كادريوس. كماشير: كمون؛ كبرىي: 
كندس. كرزد. كهرباء كور النحل؛ كوز كندم. 

حرف ائلام : لالا. لااجورد: لاذن: لاغية. 
لبلاب. لبن: لبنى. لحم. لحية التيسء لسأن التور. 
لسان الحملء. لسان العصافير: لماح: لكء لوييا. 
لوز. لوف. لؤلؤء لوققربدس؛ ليمو. 

حرف الميم : مازريون: ماميران؛ ماميشا. 
ماهودانة: ماش. مارفشيناء ماهير هزح. مثتلث. 
محروت. مداد. مراع. مرارة الأسد.؛ مرارة التور:؛ 
مرارة الذيب. مرارة الدب. مرارة التيس»؛ مرارة 
الغزال. مرارة الشبوط. مرائيسة. مرجان: مران:؛ 
مرزنجوش. مرماحوز. مرداسئنج. مر. مرو. مرى. 
مغيسياء مغرة. مغات. مقل اليهود. ملوخيا. مليح. 
من: مورد اسغرك. موميان. مو. موز؛ مويزح؛ ميعة. 

حرف النون: نانخوا. ناردين. نارمشك. 
مارنج. نار قيصر. نبات الحرب. نيق. نجم. 
محاس. نحام: نحاس: نحاس محروق. نخالة. 
تطرون: تعتاع. نفط. ثقل. نمام. توشادر. نوره. 
نوا. نوى الهليلج. نيلوفر. نيل. نبطافلن. 

حرف السين : ساذج. سام ايرص. سيستان. 


قطرب: سرو. سيساليوس. سعد. سقفر جل. 
سمائي: سماق: سمك؛: سمين. سمسم. سثيل. 
سندروسء ستبأذج. سناء سورنجان. سوسن. 
سولان: سوس. سويق: سوقوطون. سيسارون. 
ساداروان. 

حرف العين : عافر قرحا. علح. عبيثران: 
عجم الزبيب. عدس؛ عرعرء عروق الصينع. 
عرطنيشاء عرق؛ عسل؛ عسل الليني: عصفر : 
عصا الراعيء. عظام؛. عفص. عقرب. علق. عليق. 
عنزروت. عودء عود الصليب. عوسج. 

حرف الفاء : قانيد: قاقثيرء. قافرة. فقاشيرا. 
فاشرستينء فار. قاط. فراسيون: فرفيون: قراح 
فرفخ بوى: فرس؛ قافس؛ فستق؛ فوريقون: قفضة. 
فطرء قطر سيليون. فعيلاسوس. فقاح النار. فقاع: 
فلء قلفل؛ فقلفل أبيض. قلفل الماء. فلفلموية: 
فلنجمشك؛ قلنجة. فودنجء: فوديج جبلي. فوفل. 
كوة الصبخ؛ فوة, فواخت؛ قلير هرح. 

حرف الصاد : صامر يوماء صابون. صيرء 
صحنا. صدق؛ صدى الحديد. صعتر.ء صمع 
الاقيا. صمغ عريى: صندل: صبوير . 

حرف القاف : قاقلة. قاقلى. قاتل الكلب. قيج: 
قثا. قثا الحمار. قرنفل: قرة العين: قرع: قرد ناما ؛ 
قرطم. قرن أآيل. قرط. قرفة الدارسين. قرطاس. 
محرق. قرخر. قط قشمشء. قصب الدريرة؛ 
قصب. قطف. قطاة؛. قطران. قفر اليهود. قل؛ 
فونى. خيوم . قيوس. 


حرف الراء : راوند. رازيائج. رامك. راسن. 


رصاص: رطب. رطبة. رعى الإيل. رعي الحمام؛ 
ركع يمأنى ؛ رمان, رمادء رؤوس؛ ريياس.. ريسة؛ 
ريحان سليمان. 

حرف الشين : شأه صينى ؛ شاه ذبحء شاهترج: 
شاه بلوط؛ شاهدانج؛ شاهيائج. شاهسفرم: شب 
يماني. شيرم؛ شبت. شجرة البق2؛ شجرة 
المصطكى: شحم: شربين: شعرء شعر الغول؛ 
شلجم. شمعء شنجار: شنيليد؛ شوكران؛ شوشير. 
شوكة. شيام. شيح. شيطرج: شيراملج. 

حرف التاء : تامول. تربد. ترمس؛. ترنجين)؛ 
تماح. تمر. تمر هند. تتكارة؛ تنوب؛ توذرى: تونيا؛ 
تنوت. نين. 

حرق الثاء : 


الطرفاء ثوم: تيل. 


حرف الخاء : 


تافياء تعلب. ثفل. ثلج: ثمرة 


خاليذومون: خامالاون. خبازى. 
حيث: حية. خراطين. حخريق أبيص.: حريق أسود؛: 
خردل. خروع: خرنوب. خزف. خس الجمار. 
0-7-6 أش أد 1 نبشن : حي خشخاش أسود.: 6 خشخاش 
خطمي. خفاش. خل. خلان. خمر. خمير. خمة 
اوزان: حينى. حبدروس. خولتحان. خوح. حيار 
خيار شنيرء خيريو. خيري اصفر. 

حرق الدال : ذياب. درارمج. درت. ذنب 
الخيل. ذهب. 

حرف الضاد : ضأن. ضب؛. ضيع: ضرو؛: ضرع . 
سغأن ٠‏ ضشدع. ضد ان. 

حرف الظاء : ظلف المعز. ظليم. 

عخر لشب الغين د شان غاريقون. غالية. غائت. 


الكتاب الثاني 


حرف الألفف: ابرق (دواء قارسى).ابن 
عرسء ايوال؛ اذرفقى (55): أحشاء البقر: اذان. 
ازرى ([ذكر الصنوير). ارد قياني (شجرة).. 
ارند برئد (دواء كالبصل) . اسيوس ( حجر) . أصل 
الفاويناءاظماد (دواء هندي). اطموط (دواء 
هندى). الحيوط (5): اطراطيقوس (نبات). 
اعين السراطين (السنكيوية). أفقرأسيفون 
(دواء فارسي). أفيون (الحدقي) اقط (نوع من 
الجبن)؛ اقسوز (دواء كرماني). اكروضضي (الحور 
الرومى)؛: اسرر اناعر (نبات).: انك ( الرصاص) ؛ 
أنفحة:؛ أنف. إيناميونء: أنداميان. أندرونيلون. 
أوسيند (ضرب من النيلوفر): أونوليون (نبات) ؛ 


ايرمارميد (شجرة). 


حرف الباء : بابلس ( الخشخاش الويري)؛ يد 
اشفان (حشيشة).؛ برم (الكهربا). بوش 
(القطن)ء بردى. برطانيقيء بزر الحرا. بزر 
الرمق: بصاقء. بستان افرون (نبات). بطم 
( شجر)؛ بعر (الماعزء الضأنء: الجمل. الضب) ؛ 
بقلة يهودية. بقم (خشب).؛ بلخ ([شجر). بلموز 
(نبات): بلح؛ بندق هنديء بنك ( أصول نبات)؛ 
بئقة (نبات). بئات وردانء: بوقصيلة: يوحسا - 
بيش موش (نبات)؛ بوشكار. بوش دريندى. 

حرف الجيم : جاروسء جاورء جار النهر. 
جاموس. جيلا هنك. جر جير الماء.. جردان. 
جومان (كزمازك) نيات. جرة دار. حص. جفت 
أفرند. جليان؛ جلسرين. جليد. جمير. جمعرم 
(ريحان سليمان): جواسفرم (نبات)؛ جوز جندم 
( كندم )؛: جوز القيء. جوز المرح. 

حرف الدال : دائج أفرويلء دج (نوع من 
الطين). دروقنيون (نوع من المخدرات). 
درونطاريس (شيء يلتف على الشجر ).: دردار 


> ص 


(نبات). دوم (شجر). دوصر ( حشيش)» دنقر 


(يشبه الملح). دهنج ([حجر). ديودار من 
أصئاف الابهل). 

حرف الهاء : هفت بهلو. 

حرف الواو : وبرء ورشان. ورق العليق: ورد 
التفاح. ورد الكمثرى» وزع (حيوان). زباد (إقراز 
حيواني) . 

حرف الزاي : زبرجد. زمرد. زهرة النحاس. 

حرف الحاء : حالبي (نبات)؛ حافر حمار 
وحشي؛ حاشيش (دواء ارمني): حبارى: حبل 
المساكين (صنف من اللبلاب). حب السمنة؛. حب 
القطن. حب العروس. حب الفقد. حب المقسم. 
حب الصميم: حب العود؛ حب الشص». حجر 
القصر. حجر النوشادر. حجر اليورق. حجر 
الشانج. حجر المود. حجر الأورام. حجر الحرب. 
حجر القولنج. حجر الاستسقاء. حر. حرذون, 
حربا (حيوان). حزنيل (نيات). حلزون: حلبيب 


(دواء هندي): حلينا (نوع من البقول)؛ حجم. 
الإبل: طلع. طونبون: طين الكوكبء. طين قيموليا. 
طين أصفر. طين رومي. طين فارسي. طين 
اغريطس. طين الكرم. طين خرساني: طين الاني. 
طين قبرصي. طيطان ( الكرات البري). 

حرف الياء : يقطين. 

حرف الكاف : كتثان. كدر ( خشب). كركوهن 
(عروق). كرسنك (عروق ولحاء). كركر. كهب 

حرف اللام : لبا. لف الكرم. لمونيون (شجر) . 
لور. 
مرمازاد. مزمار الراعي. مسحقونيا (زيد 
القوارير). ملواج (حشيش). منسم (حبة تشبه 


البطم). مورد اسفرم (نيات). موفيون (نوع من 
السموم ) : ميسوس. 

حرف الئون : نييد التمر. نبيذ دوشابي. تبيذ 
التين. نبيذ الزبيب نمكسود. ش 

حرف السين : سادوران (صمغ). سالامندا 
( حيوان) . ستطاريون ( حشيشة ) . سعالي (نيات) . 
سثيل هندي ( شعيشعان ) . سندهان ( عود هتدى) . 
ستكسيوه ( بزر البستان)؛: ستجاير. ستراس (دواء 
هندي). سوري (من اصناف الزاج). سونيز, 
سوار السئد (من حيوان). سودانيات. سوبار زد . 
عظم ([شجر)؛ عقيق. 

حرف الفاء : فاز شامي ( ورق). فسوريقون. 

حرف الصاد : صرصرء صاع صينى. 

حرف ائثقاف : قاتل أبيه. قاتل الذتبء قتاد 
(نبات).: قانصة الحيارى. قصم قفريش (يزر 
شجرة التنوب)؛ قعبل (نوع من الكمأة): قذهر 
(فانقاموز) : فيلونياء قيطان. 

حرف الراء : رابيشا (حيوان بحري)؛: رساع 
(حجر). رشف (البهراح البرى). 

حرف الشين : شاطل (دواء هندي): شاصلى 
(نبات). شارق أبيض (عروق): شجرة النيل؛ 
شقودنس. شواصرا ( حشيش) . شوغيار (نبات). 

حرف التاء : تدرج (حيوان كالدراج): ترس 
( حشيشة). تمساح. تنبين بحريء توبال النحاس» 
توبال الحديد؛ تودريبون؛ تومارسويس. 

حرف الثاء : ثرمور (تبات)ء توليا. 

حرف الخاء : خانق الدب [نيبات). خائق الثمر 


صرق الدال : ذريرة. ذو الثلاقة أوراق 


١‏ - اوجزنا ترجمة حياة حبيش التفليسي عن: أثار حبيش 
التفليسي. مجلة مجمع اللغة العربية ددمشق: 597/6. 
؟ - ذكر الدكتور كمال السامرائي في مختصر تاريخ الطب 
العربى بِأنّ وفاته كانت سنة 0٠5ه/‏ 1517م نقلاً عن 
معجم المؤلفين: الا أن الدكتور رمضان ششن في قذهر س 
مخطوطات انلطب الإسلامي في مكتبات تركيا: 1517 . 
والأستات سالم عبد الرزاق في فهرس مخطوطات مكتية 
الأوقاف العامة فى الموصل: 555/8 يؤكدان ما ذكرناه 
وهوسية 55آأه. 

* - آثار حبيش التقليسي. مجلة المجمع: ج0/ 597 -555. 

: - فهرس المخطوطات الطبية العربية في مكتبة الدكتور 
سامى حداد: .7١‏ 

ه - مخطوطات المجمع العلمى العراقي: ”/00. 

3 - معجم المؤلفين: 184/5. 


- أثار حبيش التفليسى. للد كتور حسين علي محفوظ: مجلة 
مجمع اللغة العربية بدمشق؛ ج0١6.‏ دمشق؛ 15170. 

- تقويم الادوية ١‏ لمشرم ل كن لحبيش بن ابراهيم التفقليسي. 
مخطوط. مكتبة الأوقاف بالموصل: رقم 8. 

- فخهرس مخطوطات الطب الاسلامي قى مكتيبات تركيا,؛ 
للد كتور رن مضان سمو ء أ6اامح. 

- قهيرس المخطوطات الطبية العربية فى مكتية الداكتور 
سامى حداد. للد كبور قريد سامى حداد. معهد التراث 

- فهرس مخطوطات مكتية الاأوقاف العامة. في الموصل. 
لسالم عبد الرزاق. ط١.‏ الموصل. 


- فهرس منتقى آهم المخطوطات العربية في مكتبة جامعة 
الينجاب. مجلة المورد. مجح:غ؟/ ع١/خ6.‏ 

4 - هذه النسخة والنسخ الثلاث التالية ذكرها رمضان ششن 
فى هرس مخطوطات الطب الإسلا مي في تركيا: ١18‏ . 

5 - فهرس المخطوطات الطبية العربية في مكتية الد كتور 
سامي حداد: 14. 

٠‏ - فهرس مخطوطات مكتبة الأوقاف العامّة بالموصل: 
4 

١‏ - تقويم الأدوية المفردة. مخطوطة مكتية الأوقاف 
بالموصل: .١‏ 

؟١‏ - المصدر السايق نفسة: ؟155. 

١‏ - كتب الطب العربي الإسلامي المصنفة على شكل جداول 
(مقال). مجلة أفاق الثقاقة والتراث. س5 //رع45/5. 


البتجاب؛ للدكتور احمد خان. مجلة المورد. مج؟؟/ ع١/‏ 
1ام. 

- كتب الطب العربي الاسلا مي المصنفة على شكل جداول؛ 
مجلة افاق الثقافة والتراث. س5/ غ5 دبى. 1559ام. 

- مختصر تاريخ الطب الحريبى: للد كتور كمال السامراتي: 
ط ١‏ . بعداد: 06 أم. 


- مخطوطات المجمع العلمي العراقي. لميخائيل عواد. 
مطبعة المجمع العلمى العراقي. 165457م. 
- معجم المؤلفين: لعمر رضا كحالة,. دار احياء التراث 


العربى. لير ةلاء 3 الام 


تعليقات أبي علي الصدفي 
على 
نسكنه المكطوطة من الكامع الصليا 


ا 


الدكنور/ محمد بن زين العايدين رستم 
كلية الآاداب 
جامعة القاضي عياض 


بني ملال - المغرب 


لأهل الحديث عنايةٌ عظيمة خاصّة بأصول الكتب التي تَحَملوها عن مؤلفيها؛ أو رووها عمن 


نقلها بالسند المتّصل إلى مُصنّفيها؛ ولقد ظهرت هذه العناية واضحة بينة فيما قد وجد مدّونا 
في أوائل بعض أصول الكتب التي وصلت إلينا؛ من إثبات ما يفيد مقابلة الأصل بأصل آخر 
أقدم منه؛ أو قد سّمع على المؤلف؛ وأنه كنب بخخطه بذلك؛ أو ما قد يفيد تاريخ نسخ الأصل ؛ 
ومكان ذلك؛ أو ذكر القّدر الفائت من كلام أصل المؤلف الذي استدركه صاحب القرع من 


نسخة أخرى؛ أو بيان لأسماء الحاضرين في أثناء الإملاء؛ أو إثبات لفوائد متعلقة باختلاف 


الروايات الواردة فى أصل المؤلف؛ أو شرح لمشكل ؛ أو بيان لأمر مبهم؛ أو غير ذلك. 

ومن الأصول ١‏ لعتيقة التى وصلت إلينا؛ الأصل النفيسم من صحيح البخماري ؛ خط فخر 
الأندلس وريحاتتها الحافظ أبى على الصدفى؛ وتعنى هذه الدراسة بالتعريف بصاحب 
الأصل ؛ وبيان قيمة ما قد كَتَبَ بخطّه الرائق الجميل؛ كما أنّها تُعنى بالكلام على ما قَدٌ وجد 


مدونا من تعليقات أبي علي الصدفي على نسخته المخطوطة من الجامع الصحيح. 


1١‏ - لعريبه صر بابى حى 1 سسثة 4ه كُهراءكء وقرأ بها القران الكريم على ابي 
الصدفقى : الحسمل أبن معجحماء صاحب ابي عمر 5 الذاني!”؛: تم 
هو الحافظ أبو علي الحّسين بن بن سمع بالمرية وبلنسية من طائفة من اهل العلم 
0 


فيرها'' بن حيون'" الصّدفي"' السرقسل." منهم6 


المعروف بابن سكرة'': مولده بسرقسطة في نحو 2 ١‏ - أبوالوليد سليمان بين خلف الباجيا". 


: 55 بنسدمس.. 3 
لعي سنشاششاس سس ,سس اه ا 


* - ابو العئّاس أحمد بن عمر بن انس العذري!". 

ثم رحل إلى المشرق سنة ١18ها"",‏ قلقي بقايا 
شيوخ إفريقية بالمهدية' '', وكتب بالإسكندرية 
ومصر عن جماعة"'. ثم حجّ من عامه الذي رَحَل 
فيه فلقي بمكّة أبا عبدالله الحسين بن علي 
الطبرى1": وأبا بكر الطرطوشئ'"”' : وغيرهما!**: 
ثم أمعن أبوعلي الصدقي في الرحلة؛ قد خل 
العراق فسمع بالبصرة وواسط وبغدادا"". ثم 
دخل دمشق فسمع بها من طائفة من أهل العلم”"'. 


5 
اسنلا 


سَ ا 


ثم فَمْل راجعا إلى بلدهء فدخل الاندلس سنة 
ب ته عم 5 51 5 ا 
ها" حيث قصد مرسية فاستوطتهاء. وافيل 
هناك على نشر العلم وبثّه!”'. 
سْ 5 م 5 
ولعقد تولى ايو على الصدفى القضاء بيهر سيك 
سنة 000ه. قال القاضى عياض (ت 2ه ) : 
ل ل #ك سم اللي له سس مسي سل يي 
3 0-6 
إلى ان اعفى سنة ثمان وخمسمائة!"!. 


ولقد أثنى أهلّ العلم من كُتَاب السّير والتراجم 
على آبي على الصدفيء فذكروا من علمه وقضله: 
يقول القاضي عياض: «.. وكان عارفًا بالحديث: 
قائمًا يه. حافظا لأسماء الرجال؛ عارقا بقَويّهم من 
ضعيفهم: ذا دين متين. وخُلق حسن وصيانة: من 


عل لبر د يرن 


اَل مَنْ لقينام. 
مع دبسك وخضلك : وبرصسكء وزهده!'!. 

وفال أبن بشكوال (ت 84لاهمه): «وكان عالمًا 
بالحديث وطرقه. عارفا بعلله وأسماء رحاله 


ربقلتة. يبصر المعدلين منهم والمجرحين: وكان 
حسن الخط. جيد الضبط. وكتب بخطه علمًا كثيرًا 


وقَيِّدَه. وكان حافظًا لمصثفات الحديث. قاتما 
عليها. ذاكرًا لمتونها وأسانيدها ورواتها...0'". 


توفي أبو علي الصدفي شهيداء في وقعة 


كن 0) 2 “لهج !"ا 


ا 
مه ث 1 دل 
؟- عناية أبي على الصدفي بالجامع 1 


الصحيبهة 53 
لم تكن عناية أبي علي الصدفي بالجامع 1 
الصحيح إلا جزءً! من عنايته بسائر كتب الإمام لا 

البخارىء فمما رَوَاه متها: 

١‏ - التاريخ الكبير: ذلك أنه يرويه بسنده عن أبي 
الحسن محمد بن سهل المقرىء عن 
البخاريأ*". 

؟ - كتاب الضعفاء!'''. 


وتظهر عناية أبي علي الصدفي بصحيح 
البخاري في الاتي: 

أ- حرصه على سَمّاعه بِالستّد المتصل الى 
جامعه؛ إذ يرويه عن القاضي أبي الوليد 
الباجيء. عن أبي ذر الحافظ عن شيوخه 
الثلاثة فيه: أيي محمد السرخسي. وأبي 
إسحاق المستملي. وأبي الهيثم الكشميهني: 
عن الفربري عن البخاري” ". 

ب - عنايته بحفظ ما اشتمل عليه البخاري من 
أحاديث وأسانيد؛ وصرقه همنَّه إلى وعي ذلك 
وعيًا تامًا. يقول ابن فرحون (ت 5ثلاه) : 
«قال القاضى عياض: قال القاضي أبو على 
ابن سكرة لبعض الفقهاء: خذ الصحيح. 
فاذكر أى متن أردت؛ أذكر لك سنده:؛ أو أي 
سند أردت. أذكر لك مشه'". 

ت - إقباله على كَنْبِ الجامع الصحيح. بخط مجوّد 
حسن, مع الإتقان الزائد.؛ والضيط الجيد. 


لَه 


يقول ابن بشكوال مَنَوْهًا بذلك: «وكان حسن 
وقيّده. وكان حافظًا لمصدّفات الحديث؛ قائما 
عليهاء ذاكرًا لمتونها وأسانيدها وزواتها. 


0 


وكتب متها صعحيم اليخارى في سهر 1 

ج - حرّصّه على الإقادة؛ وجلوسه لتَسُميع الجامع 

أ لصحيح . قلمد 5 صبيتما القأضى عياض : صنيع 

الصّدفى لما دخل إلى الأندلس قاقلاً من 
قر ك2 ٠.‏ ء : 8 

الفاس اليه وكثر الاخدون عبك . . . واستوطن 

مرسية. وسمع منه الناس كثيراء وسمع منه 


من هو في عداد شيوخه؛ وممن سمع هو منه 


فَمِمَّنْ سمع الجامع الصحيح على أبي علي 
الصدفى: أحمد ين محمد بن سعود؛ ابو جعفر 0" 
وأحمد بن عبد الرحمن التجيبى'''؛ وابراهيم بن 
احمد الداني'”': وإسماعيل بن أحمد الأسلمى 
المعروف يابن مهرة' ''!. وحسين بن محمد 
الأنصاري المقرىء'*, ومحمد بن الحسن الأموي 
المعروف بابن برتجال'”". والقاضي عياض!”". 


]ا 


وطائفة غير هؤلاء" 
؟- الشسخة الصدفية من الجامع 
١‏ لصحيم : 

لقد أومأنا أنمًا الى أن أبا على الصدفى كتب 
بخطه الرائق المليح نسخة من صحيح البخاري فى 
سفر. فهما مصير هد ا السفر الحليل5 وأبِن ذهب 
هذا الاثر النفيس5 وهل ضاع في جملة ما قد ضاع 
من تراث الأندلس التليد؟ 

وفي الحق. لقد جد علماؤنا فى البحث عن هذا 
الاثر الاندلسي العظيم. حتى وقفوا على خيرم 
وكشضوا عن حشيقهك أمره وجوهره. وكان الحاحظ 


محمد بن عبد السلام التاصرى الدرعي 
(ت5؟١1ه)‏ من أوائل الواقفين عليه: إذ يقول ضي 
اثناء كلام له عمن لقيه بطرابلس في رحلته 
الصغرى: «... وممن بقي بقيد الحياة ممن كنت 
اجتمعت به في الرحلة الأولى الشاب الأرضي الدّين 
الخير أبو العيّاس أحمد أبو الطبل... ومن الكنوز 
التي وقفت عليها بيد أبي الطبل المذكور نسخة من 
صحيح الإمام أبي عبد الله محمد بن إسماعيل 
البخاري. في مجلد. بخط الحافظ أبي علي 
الصدفيء. شيخ القاضي عياض. قال اشتراها يثمن 
بخس... وراودته على بيعها. عازمًا على اعطائه 
مثّة دينار ذَهَب فيها. فامتنع,!*''. 

ويصف ابن عيد السلام التاصري نسخة 
الصدفيىء فيقول: «وقد كانت تداولتها الآيدى 
بالآاندلس ومصر في سالف القرون: وعليها من 
سَمّاعات العلماء: عياض فَمَنّ دونه إلى الحافظ 
ابن حجر... وكتب عليها الحافظ السخاوى ما 
نَضَّه: «هى الأصل الذى يعتمد عليه. ويرجع عند 
الاختلاف اليه. ولقد اعتمد عليها شيخنا الحافظ 
أبو الفضل بن حجرء حالة شرحة للجامع 
الذى سماه فتح البارى؛ وعليها ابيضًا مأ نصّه 
لكاتبه ابن العطّار في الشيخ الإمام الحافظ أبي 
علي حسين بن محمد بن عيسى الصدفي كاتب 
هذا اليخارى: 


قد داح با لصد في | لعجلم منتشرا 
ولا عجب مانزاائدى لنادررا 


ماالدرٌ. مظهزرهءالاً من الصَّدف 


وقلت!'* أيضًا فى سَيدنا ومولانا قاأضى القضاة 
برهان الدين ين حماعة الكنانى الشاقعيى... وقد 


حديث صورة | ه. ولا نقط بها الآ ما قل وبآخرها 


عنك التمام ما صوز نك : آخر الجامع الصحيح الدى 


حملت له هذها لنسخة لمجلسه يا لصا لحية قي 
العشر الأول. من رجب الفرد سنة اثنتين وثمان منة. 
مي ل . 5 . 1 1 
220 قبها وكال: لو كيت واضحة بخط ححكسيل ): 
وقويلت على هذه لكانت احسن: فإن كاتبها رجل 
صنفةه ابو عبد الله البخارى رحمه الله. والحمد لله 


زر 8 2 عسل ان سم 1 
حليل القدر رضيو عنه : 


رأى البخاري بخط الحافظ ١‏ لصد في 
قاض ىالقض اةتامامالنيل والسلضف ابن محمود. مقروءة على أبي ذر رحمه ألله. وعليها 


. مه خطه:. وكان الفراغ من نسخه يوم الجمعة "١‏ 
جمال واسطة العقدالثمين؛ له 


محرم عاج ثمانية وخمس مثّة. والحمد لله كثيرًا 
1 الدد للصدفاظ'"! 
ولا عجيب يمي لالدر 


كما مه أهله وصلواتة على محمد نبيّه ورسوله غيل 
كثيرًا. وعلى ظهرها: كتاب الجامع الصحيح من 


حديث رسول الله فَيلَةِ وسئنه وايامه. تصنيف ابي 


ولقد تحدّث ابن عبد السلام التّاصري أيضًا 
عن أصل الصدفي في كتايه: (المزايا قيما حدث 
من اليدخ بأم الزوايا) فُوْصَمَه بأنه: «ضي جزء 
واحد. مَّدَموجٍ لا نَقّطبه أصّلاً. على عادة 
الصدفي. وبعض الكتاب؛ إلا أن بالهامش فيه كثرة 
اختلاف الروايات. والرمز عليها؛ وفي آخره سماع 
عياض وغيره من الشيخ بخطه. وفي أوله كتابة ابن 
جماعة الكناني. والحافظ الدمياطي. وابن 


عبدالله محمد ين اسماعيل بن ابراهيم اليخارى 
بيه . رواية أبي عبد الله محمد بن يوسف 
الفربرى. عنه رحمة اللة. 2 لمحسيئن بن محمد 
الصدفىء أوقفني على هذه النسحة المباركة 
مُحيّنا الفقيه الناسك؛ ذو الأخلاق الحسنة سيدي 
الحاج أحمد بوطبل. وذكر لي حفظه الله - أنه 


العطار. والسخاوى قائلا : هذا الاصل هو الدى أت 5 اها من | / سطتيول: وحيث اشتراها اجتمع 


ظفر به شيخنا ابن حجر العسقلاني: وبنى عليه 
شرحه «الفتح». واعتمد عليه؛ لأنه طيف به مشارق 
الارض ومغاريها الحرمين ومصر والشام والعراق 
والمغرب. فكان الأولى بالاعتماد...,0"1. 

وممن وقف على النسخة الصدؤقية أبو العيّاس 
أحمد بن محمد بن الشيخ أبي محمد عبد القادر 
الفاسي؛ حيث وصفها فى رحلته الحجازية فقال: 
«وقفت بمحروسة طرابلس - صانها الله تعالى - 
على نسخة من البخاري في سفر واحد: في نحو من 
ست عشرة كراسة: وضي كل ورقة خمسون سطرًا 
من كل جهة. وكلها مكنوبة بالسواد لا حمرة يها 
أصلة . زرهى ميتدأة بمأ نضّه بسم الله الرحمن 


علماؤها وقالوا له: أخْليت إسطنيول... وعليها 
إجازة الصدفى للهقاضي عياض في حملة الفقهاء 
بسماعهم له فى المسجد الجامع بمرسية. وعلى 
ظهرها أيضًا: هذه النسخة جميعها بخط الإمام 
ابي علي الحسين بن محمد الصدفي. شيخ 
القاضي عياض؛ وهي أصل سمَاعَ القاضي عليه 
كما ترى في الطبقة المقابلة لهذه؛ وهي الأصل 
الذي يُعتمد عليه؛ ويُرجع عند الاختلاف اليه. ولقد 
اعتمد عليها شيخنا الحافظ أبو الفضل ابن حجر 
حَانَةَ شرحه للجامع الذى سماه «فتح الباري»”*. 


وانّما أمعنت في ذكر هذه التُقول - على طولها 
- لانهاأ توقفنا على معلومات مهمة تتعلق ينسخة 


صحيح البخاري التي ند خها أبو علي الصدضي 

3- خطه:؛ فمن ذلك: 

أ - بيان للاصل الدى احمتمدم الصدقى :؛ كى كتاية 
محمود: مقروء على الحافظ أبي ذر المتوفى 
سنة 450ه. وعليه خّطه يذلك. 

؟ - بيانٌ لتاريخالفراغمن كتابةالنسخة 
الصدقية؛ اذ كان تمام البسخ سئة مء*قه 
ويُستفاد من ذلك أن الصدفي كتب نسخته: 


ل 


بعد أنْ عاد من المشرق بأعوام عديدة؛ ثم 
جلس لإسماع الجامع الصحيح بالمسجد 
الجامع بمرسية مرات كثيرة: ولا شك أن ما 
قد يَنْسَخْه المرء بآخرة على كبر في السن. 


بعد الاطلاع الواسع؛ والمعرفة التامة. أجل 
وأرفع مما قد يَتّسخه فى أوليته. 


- حصول العلم بحال مخطوط أبي على 
الصدفى؛: إذ هو في سفر واحد كما قال ابن 
بشكوال!:*'؛ في نحو ست عشرة كراسة. وفي 
كل ورقة خمسون سطرا من كل ناحية. بخط 
مدموج غير منقوط؛ ولقد كتب هذ! الأصل 
بالسواد. ولا حمرة به أصلاء وجرى أبو على 
الصدفي فيه على فصل كل حديث عن آخر 
بقوله: اه. دلالةٌ منه على نهاية ألفاظ 
الحديث. كما جرى فيه على اثيات التعليقات 
في الحاشية. 


: 


- بيان لنفاسة هذا الأصل؛ وتنوية بجلالته؛ ا' 
فيه سماعات جملة من آكابر أهل العلم. 
كالقاضي عياض. وابن جماعة الكناني. 
والحافظ الدمياطي. واين العطار. 
والسخاوىي. كما 3 تبك أقادة من السخاوى. 


بأن شيخه الحافظ ابن حجر وقفْ على أصل 


5-0 
م 
سد 


للجامعالصحيح, تثَمَة 
العلم فى المشرق والمغرب قد توالت عليه 
5 ما وتنة ا 


لصه 7 


0 - حصول العلم بانتقال النسحخة الصدقية. من 
الآأندلس إلى إسطنيول: ومن هناك إلى 
طرابلس بليبيا. ويرجح الدكتور عبد الهادى 
التازي أن تكون النسخة الصدفية قد وصلت 
إلى المغرب. والى قاس بالذات. وهناك قضت 
ردحًا من الزمان قبل أن تنتقل إلى إسطنبول. 
ويعزو الدكتور - سلّمه الله - وجه انتقالها من 
الأندلس إلى فاس إلى أحد أمرين: الأول: 
انتقال النسخة من الاندلس إلى قاس يوساطة 
سفارة بين ملوك المغرب. وحَكَام إسبانيا. 
الثاني: انتقال النسخة من الأندلس إلى فاس 
عن طريق بعض ذُرّية الحافظ أبي علي 
الصدفي!”. 


«ومن فاس انتقلت - المخطوطة - إلى 
إسطانئيول عن طريق وفادة علمية:؛ أو سفارة 
سياسية؛ فقد كان هناك جسر يريط بين المغرب 
وبين الاستانة: وبخاصة ايام الستعدييت»!". 

ولقد انقطع خبر التسخة الصدفية من سنة 
١ه‏ حتى جاءت العلامة عبد الحي الكثاني 
بُشرى عظيمة؛ بوجودها بمكتبة أحمد الشريف بن 
محمد الشريف السنوسي بليبياء وذلك في نص 
رسالة بعث بها الشريف المذكور إلى الكثاني يقول 
فيها: «تُسخة البخاري التي بخط الصدفي عندي. 
في الكتب التي بجغبوب يحفظها الله»!”"'. 

وضى سنة 1584ه زار الدكتور عبدالهادي 
التازي مكتبة الجغبوب. للبحث عن أصل الصدفي. 
بيد أنه لم يقف عليه فيها. ووقف على ما يفيد أن 


00 يخ الفقأاضل ايبن عاشور قد استعار الاصل ١‏ - كناب العيدين. 
ع م عر 
المذكور من مكتبة الاوقاف بيبتنغازي وحمله معة>6)- ,؟ . راب من خالف الطريق إذا رجع يوم العيد. 
إلى توتس!". أ - 
8 عاص 3 
ولقد بعث فى طَلَبها الملكُ الإدريسي ابن 


7 ,ا شااء (5؛) 
المهدى. هَُجىء بها من تونس إلى طرابلس" ٠‏ 


قال ابن حجر في شرح قول البخاري: ,تابه 
م 

أصَكم!'*. وكنا عند حمهقوز روا اليخاري من 

0 اس ا 20 كل - ١‏ .رات اليج "الى ِ س 
7 0 + تمه * 8 8 2 مل لس ير عم الى اسل اي 

؛ - تعلبقات الصدفي على نسخته من الجامع ييَاينَ قوله: «تابعه». إذ لو تابعه لساواه. فكيف 

الصحيم تتجه الأصحية الدألة على عدم المساواة؟... 
لما كان أصل أبى على الصدفى غير مطبوع إلى وقال ابو علي الصدفي فى حاشية نسخته التي 

8 7 1 1 1 5 - 8 1 : م وا اء 
يومنا هذاء صَّمّ منّى العزم على المرور على «فتح بخطه من البخاري: «لا يظهر معناه من ظاهر 

1 ح م هار 1 3 3 1 5 فاع إلى‎ : ١ ١ 

اليارى» للحافقظ ابن حجعجر ١‏ والتمعاط كل ما كدرب الكتاب. وانما هى إشارة إلى ان ايا تميلة 
١‏ 00 26 /' 

عليه من تقول ابن حجر التي استفادها من ويونس المتايع له خولفا هي سسد الحديث. 

تعليقات الصّدفي على نُسخته من الجامع وروايتهما أصح: ومخالفهما - وهو محمد بن 

ْ : 1 5 . سن م انحر اه >+75. .د إفء 
الصحيح. ولقد وقفت من ذلك على أربعة عشر الصلت - رواه عن فليح شيخهما. فخالفهما 

موضعًا : أنا ذاكرها هنا على النحو الاتى: في صحابيه فقال: عن ابي هريرة»'". 

١‏ - رتبت المواضع المستخرجة على الكتب 4 - كتاب الزكاة 
والآيواب وفق ترنيب الجامع الصحيح. باب1"”! 

2 بادرت الى ترفيم الكتب والايواب؛ التى وردت 
. 934 . 5 اال : 
فيها النقول عن الصدفي. وتابعت فى ذلك 
ترقيم محمد فؤاد عيد الباقي: في الطبعة 
التي أشرف عليها الشيخ عبدالعزيز بن باز 
من «قبح البارى». 


؟ - قال ابن حجر عند شرح حديث عائشة أن 
بعضَ أزواج النبي كيد كَلَنَ للنبى عَليهِ: «أينا 
أسرعٌ بك تُحُوقَاة قال: أطولكن يدّاء فأخذوا 
قّصية يزرعونها فكانت سّودة أطولهن 
بدا.. .ع0 «... وقرأت بخط الحافظ أبي على 
7 - ابتدات النص المنقول بقولى: «فال ابن الصدفى: «ظاهر هذا اللفظ: 3 سود كانت 


ك3 


حجره. ثم أتبعت ذلك بذكر مناسبة النص أسرع. وهو خلاف المعروف عند أهل العلم: 

منافةه. 000 عن 5 7 0 2-8 سس تر 

وس ان زينب أول من مات من الازواج».: ثم مله 

02005 ات د 1 ص 0 02 د صا سي ال اس اسل 5 د 

غ - حرجت النص المنقول. وعزوت ما قد ورد فيه عن مالك من روايته عن الواقديء قال: 
تقول الصدفي. وبالماء الجاري... 


وهذا أوان الشروع في المقصود بمشيئة الواحد ١‏ * - قال ابن حجر عند قول اليخاري عَمَبْ حديث 
المعبود. ظ م 


ابن عمد!'* : «قال ابو عبد اللك: برهد أ للبسبير 


الأوّل؛ لأنّه لم يوقت في الأول: يعني حديث ابن 
عمر: «فيما سقت السّماء العشر». وَبَيّنَ في 
هذا ووقّت؛ والزيادة مقبولة...». هكذا وَفْعٌَ في 
رواية أبى ذر هذا الكلام. عقب حديث ابن 


2 اتن جرء 6 ١‏ 1 5 00-1 . 


اع الكتاب انتهى»". 
6" - ما يستخرح من البحر... 
3 - قال ابن حجر عند قول اليخارىي: «وقال 


6 6 


ب 52 5 قر 8 ص ب_- 
الليث...+0ة*ا: برهمكذ ا أورده محختصراء وقلب 


ات 1 سك 00ت شر 
ووايت امن طريق ابي در معلقا... وقرات 
: خط الجامعظ أبِى على الصدكى: ورهذا 
الحديث روا عاصم بن على عن الليث. قلعل 
اليخارى إِنّما لم يسنده عنه؛ لكونه ما سمعه 
منه. أو لأنّه تفرد به. هلم يوافقه عليه أحد: 
انتهى نهنا **. 

48 كتاب فضائل المديتةهة 


؟ - باب المدينة طابه 


4 - فال ابن حجر في شرح حديث البيايا "*: 


«...وقرأت بخط أبى على الصدفى فى هامش 


الحافظ: أمر المدينة فى طيب ترابها 
وهوائها. يجده من أقام بها. ويجد لطيبها 
اقوى رائحة. ويتضاعف طيبها فيها عن غيرها 


05-5 البلاد. وكذلك الود وسائر انواع 


الطيبس»!'"!, 
كناب البيوع 


4 - باب تفسير العرايا... 


5 د 


قال ابن حجر عند شرح فقول البخاري ني 
الترجمة: «وقال ابن إدريس: العرية لا تكون إلا 


بالكيل من الثَّمرٍ يدَا بيد. ولا تكون بالجزاف». 
«ابن إدريس هذا رجح ان التيين أنه عبد الله 
الأودي الكوفي... وجزم المزي في «التهذيب» 
بِأنّه الشافعي... وقد جاء عن الشافعي بلفظ 
آخر فَرَاتَهُ بخط أبي على الصدفي. يهامش 
نسخته قال: لفظ الشافعى: «ولا تبتاعٌ العرية 
بالتمرء إلا أن تَخْرّصَ العرية كما يخرص 
المعشر. فيقال: فيها الان كذا وكذا من 
الرطب. فإدا يبس كان كذا وكذاء فيدفع من 
التمر بكيله خَرصاء ويقبض التّخلة بثمرها 
قبل أن يتفرقا. فإن تفرّقا قبل قبضها 
سد" . 


م - باب بيع الثّمار قبل ان بدو صلا حها. 


١‏ - قال ابن حجر عند قول البخاري: «رواةٌ علي 
«وعنبسة... هوابن سعيد بن الضريس... وقد 
روى أبو داود حديث الباب؛ من طريق عنيسة 
ابن خالد عن يونس بن يزيد وهو غير هذا؛ 
وقد خَفي هذا على أبي علي الصدضي. فرأيت 
بخمّه فى هامش نّسخته مانصّه: «حدانث 
عنبسة الذي أخرجه البخاري عن حَكَام: 
اخرجه الياجى من طريق أبي داود عن أحمد 


2 آ 


3 كباب العتق. 
؟ - باب أى الرّقاب أفضل. 


- قال ابن حجر: «قوله: مين ضائماء::. . 
وقال أبو على الصدفى. ونقلتّه من خطه: رواه 
هشام بن عروة بالضاد المعجمة والتحتانية. ظ 
والصواب بالمهملة والثون كما قال 


يلا لي ع 2 1 يه لج 11 


*ه -. كتاب ا تلصلح. 
ه - باب إذا اصطلحوا على صلح جورء فالصلح 


مردود. 


- ٍِ /' -ت- - البشياة 
به ل قال أبن حجر : برقولك: حدما نعصوّنب)؛) 2 


وقد جزم أبو على الصدضي بأنه الدورفي»” '. 


هم" - كتاب التقسير. 


1 ياب القد تاب الله على النبى...2. 


١‏ - قال ابن حجر: بوقوله هنا: وحركتا احمد بن 


9 


0 #2 0-7 : . 8 
صالح حدنبى أبن وشبا أ حيرنى بولسن:؛ قال 
أحمد وحدثنا عئيسة حدثنا يونس مراده 


م 


شيخين عن يُونس. لكن فَرَفَّهُما لاختلاف 
الصّيفة: ثم إنّ ظاهره أن السّند عنهما متّحد . 
وليس كذلك. لأن في رواية ابن وهب أن شيخ 
ابن شهاب هنا هو عبد الرحمن بن كعب. كما 
في رواية عنيسة. وليس كذلك؛ بل هوفي رواية 
اين وهب عبد الرحمن بن عبدالله بن كعب. 


م القنيا 


كذلك أخرجه التّسائي عن سليمان بن داود 
س ع ام ل 
المهري عن ابن وهب. ولعل البخاري بناه على 
ان عيد الرحمن نسب لجدم. قتتحد الروايتان: 
نَبَّهَ على ذلك الحافظ أبو على الصدفى. قيما 


تيدان 2 
2 أبن . - 3 75 0 ا 
3 اته : ييخطه يهامث نسنححبيك ١‏ 1 


دا طا . 


١١‏ - قال ابن حجر: «... وقرات بخط الصدفي فى 


1 


هامش نسحته: «بلفنا أن موسى عليه السلام. 
فانزل اللة تعالى طه:؛ أى طأ الأرض؛!. 


- سورة التجريم ... 


؟ - باب تيُتغي مرضاة أزوا جك... 


3 


| لس شال ابن حعر نك شرح حديث البياب'''!. 


رسودج وص سمج 


2 أضاق الثغاخة والنترات 7 


والله ان كُنّا فى الجاهلية ما نعد للنتُساء أمرًا. 
حتى أنزل الله فيهنّ ما أنزل». قرأت بخط أبي 
على الصّدفي في هامش نسخته: قيل لا يد من 
اللام للتاكيدهءا”" . 


١‏ - باب «١‏ وَذَا ولا سواعًا ولا يَغوث ويعوق.. 


كار 


: م : : فاج لمحا 
* آ - فال ابن حجر . «قولك: 3 لسمو ه اسمهاء قوم 
:7 1 
صا لحين من قوم نوح» كذا لهم. وسقط لفظ:* 
«ونسر» لغير ابي ذرء وهو اولى: وزعم بعض 
5 8 9 اام د 1 عار 
الشرّاح أن قولّه: «ونَسْرَء. غلط. وكذا قرات 
بخط ١ل‏ صدفي في هامش نسلنتف! :”1 , 
1" - كتاب التكاح. 
م - باب موعظة الرّجل ابنتّه لحال زوجها. 


4 - قال ابن حجر: «قوله: ١‏ أَفْتَاْمَنَِينَ أن يغضب 
الله لغضب رسول الله َل متهلكي». ... وتقدم 
فى باب المعرفة من كتاب المظالم: «أفتأمن 
أن يغضب الله لعَضَب رسوله. فتهلكين». فال 
أبو على الصّدفي: الصّواب: ١‏ أَفَتَأُمنين». وفى 
آخره: «فتهلكى»!*. 

ه - التعليق على النُصوص المستخرجة: 

الياري أن ته لَهُ جُملةٌ من الملاحظات. تُجمل 

القول فيها على النحو الاتي: 

١‏ - يُستفاد من التُصوص المستخرجة أن الحافظ 
ابن حجر قد وَقَفَ على أصل أبي علي 
الصّدفي. وَبَاشَرٌَ العمل عليه. في أثناء شرحه 
للجامع الصحيح. وهذا آمرٌ قد استفدناه قبل 

من كلام شمس الدين السّخاوي. بَيْد أنه ازداد 

رَسُوخًا من خلال التُقول التي سُمْنَاها: 


فالحافظ ابن حجر يقول في بعضها: «قرأت 
بخط الحافظ أبي على الصدفي». أو يقول: 
«وقد خفي هذا على أبي علي الصّدفي؛ قرأيت 
ولم يكن الحافظ ابن حجر مجرد مستفيد من 
تعليقات الصّدفىء بل كان أحيانا ينتقد صنيعه 
فيها. بما قد يظهر له من رأي ونظرء ولقد اعترض 
ابن حجر على الصدفي - في هذه النقول - في 
ثلاثة مواضع. أَوْمَأنا إليها في مَوَاطنِهًا قبل. 
ويقلب على الظن أن ما استفاده ابن حجر من 
الصّدفى قد أوَرَدَه بحروفه من غير تصرّف. 


ص 
سين ١...‏ سبي سبي سبي ايا 


َيَتَعَنّن المصيرٌ إلى ذلك؛ إذا نَصَّ الحافظ عليه 

يقوله عند تمام النقل: «انتهى». 

١‏ - يُعلم من النُصوص المُستخرجة؛ مضع 
تعليقات أبي على الصّدفي من نُسخته؛ فهذه 
التعليقات - وذلك هو الظن بها - مَبتةٌ في 
هامش الآصل. غير مخْتَلطّة بالمتن. 


00 لضت 00 0 . 


الحواشى 


١‏ - يكسر الفاء. وسكون ألياء. وتشديد الراء المهملة ود مها. 
هكذا ضيطه ابن فرحون في الديباج المذهب: 10714, 


دمعتأاه الحدبند.. 


؟ - بحاء مهملة منتوحة بعدها ياء مشددة مضمومة. قال اين 


شرحون في الديباج المذهب: 11/4: «اسم مصثر من 
لبي ال 

؟ - الصدفي: بفتح أوله وثانيه: هكذا ضَيطه المقرى فى 
ازهار الرياض: ؟/١61١.‏ 
١‏ 0 7 الم 31 دد” : 

“او 1 بح م | 1 ا . لاتفم الثافتف 

المشددة: مؤنث سكر. انخلر: أزهار الرياض؛ .١1651١/5‏ 

0 - الغنية : 8؟١.‏ 


,17* الديياج المدذهب:‎ - ١ 


تعليقات أبي علي الصّدفي. فهذه التعليقات - 
بالجملة - إما كلام في الأسانيد. أو كلام على 
المتون» أو كلام على بعض صنيع البخاري في 
التراجم. أو كلام على تصرّفات بعض نُسّاخ 
الجامع الصحيح. وهي في الأحوال الأربعة 
المتقدمة: إما استشكالٌ لأمرء واما افادة يأمر. 
4 - يعلم من النُصوص المستخرجة مقام أبي على 
الصدفي من العلم. ومقداره من الفهم؛ لأنّه 
عنيّ بالجامع الصحيح رواية ودراية: فكان 
حافضًا لمتونه. مَذَاكرًا بأحاديثه. وكان مع 
ذلك مَتَمَقَهًا فى معانيه؛ عارمًا بمقاصد كتبه 
وأبوايه. 
وبعدء فإنَ هذا البحث يُرجى به السَلُوٌ لبعض 
الوقت. حتى يخرج أصل أبى على الصدفى مطبوعًا 
في حُلّة يَرَضَى عنها أهلّ العلم. إحياءً لذكرى 
حافظ كبير طاف المشرقى والمغرب لتصحيح 
أصّله. في عصر قَُوِيَتَ فيه الهِمَمٌ؛ وَعَظَّمتْ فيه 
العزائم. َتَمَتّت المَلَكاتٌ عن عطاء حضاري تَرَدد 


و : لمن > 
اثره فى الاولين والاخرين. 60 


* - المتوفى سنة 54غه. انظر تر جمته في: الصلة: 511/1 
وتذكرة الحفاظ: .1١78/*5‏ 

- المتوقى سنة 1178ه. انظر ترحمتهة فى: الصلة: 9/1١١؛:‏ 
والاشراف على أعلى شَرّف: 55 -50. 

4 - فهرس أبن عطية: 355. والصلة: .550/١‏ وازهار الرياض: 
12 . 

.١55 : الغنية‎ - ٠ 

.١؟9 قخهرس ابن عطية: 55. والغنية:‎ - (١ 

.550/1١ والصلة:‎ .١59 : الغنبة‎ - 

.؟559/١ بغية الملتمسر: ١/١5؟. والصلة:‎ - ١٠ 

.١515ةر//١‎ : الحسلة‎ - ١: 


60 -- الغنية : ١5؟1.‏ واأزهار الرياض: ؟/؟5١.‏ 


53 - أزهار الرياضص: 5/؟15. 


- المصدر السايق. 


م الصلة: ١1/ة؟؟؛‏ وأزهار الرياض: 15”/5. 

.١5١ : الفنية‎ - 5 

.153 : الغئية‎ - ٠ 

1 در نفية الملتمسن: .1١ ١/١‏ 

؟* -الصلة : ١/ة553.‏ 

؟؟ - ويقال لها أيضا: : كتندة - بالقاف -: مديئة بالأندلس من 
عمل سرقسطة: وبها كانت الوقعة التي حتت فيها الهزيمة 
على المسلمين؛ واستشهد قيها بعض أهل العلم. وانظر : 

.,5٠١ /:‏ وأزهار الرياض: ؟/105. 

.551//١ والصلة:‎ .١15١ والغنية:‎ ,١ 


معجم البلدان: 
4 - تقهرسن | ابن عطية: 
ه» - فهرس ابن عطية: .١ ١‏ والفئية: 155. 
5 - برنامج التُجَيْبي: 841 


0 - الفتية: 4؟. وتذكرة الحفاظ: 06/4؟1. 

8 - الديياح المذهب: 074 . 

9؟ - الصلة : ١/3؟5,‏ 

5١ : الفنية‎ - ٠ 

.18 انظر ترجمته في معجم ابن الابار:‎ - ١ 

07 ترجمته في معجم ابن الأبار:‎ - ١ 

7 - معجم ابن الأبار: 59 - ,07١‏ 

4 - معجم ابن الآيار: 0 

0 - معجم أد بن الأيّار اكرثر خا 

.15181--5 معجم ابن الأبَار.‎ - ٠١ 

7 - الغبية: *5. ولقد كان ابو علي الصدفى حريصا على 
افادة القاضى عياض أنّم الحرص: فلقد ذكر ولد 
القاضي في التعريف بالقاضي عياض: 7 - 8 خروج أبيه 
الى الصدفي .عازمًا لقاءَه يمرسية؛ فوجده مختفيًا 
فأقام مدة يقابل كتْيَهُ بأصول الحافظ أبي على؛ إلى أن 
جَلس الصدفي للتُسميع. قال ولد عياض: «حكى أبي - 
رحمة الله عليه - أن القاضي أبا علي ربكن قال له: لولا 


بموضع يع عليه الاختياز من بلاد الآندلس. لا بوبه لكونى 

فيه. ترحل اليه وآخرح مختفيا اليه بأصولي ٠‏ فَكَجِدٌ ما 

لرشب. لما كان تي لتسسي 0 تعمطليل رحلتت . واخفاق 
8 - انظر طائفغة ممن سمع على أبي علي الصّدفي. الجامع 

الحصسحيح. او اجازد به في: المعجم في أصحاب القاضى 
الحصدهى: لل ا ا ا ل ا ال ا ل كا ا 
الا اا 


8 - كتب التاصري هذا سنة ١١؟١1ه.‏ وانظر: «صحيح الإمام 


البخاري بخط الحافظ الصدفى». للدكتور عبد الهاديى 


التازنى. محلاهء د حموت الحىّ. العدد التأمصن. السسنفك 
06 اها 14 


او - صحيم الإمام اليخارى بخط 


- القائل ابن العطار. 

الإمام البخاري بخط الحافظ الصدفي: 54 - 
4 وفهرس الفهارس والاثيات: “ار ا ل لاعلا 

يط الحافظ ٠‏ الصدفي: 6 


اه 


6 “ل اصع 


كلام السخاوي. كما مَرَ ميا مع التاصرى: 


:؛ - الصلة : ١/57؟7؟.‏ 
6 - صحيمح الإمام اليخارى بخط الحافظ الصدفيى: 58 - 


15 


5 - المصدر السايق: 55؟. 

لا؛ - قهرس الفهارس: .7١5/5‏ 

؛ - صحيح الإمام اليخارى بخط الحافظ الصدفىي: 51١‏ -؟5. 
45 المصدر السأيق: 7؟. 

٠0‏ - هذا الدى جزم ابه شِيخنا العلامة محمد أبن الأمين 


بوخبزة التّطواني حفظه الله ٠‏ فيما كنب به إليه حيث قال: 
«ونسخة أبن سكرة موجودة بطرابلس. أكد لي ى هذا دكاترة 
ليبيون لقيثّهم بمكّة,. قلت: وكانت رحلة شيخنا الى مكة - 
شَرهْها الله - سنة اه 


وكى يعض مكتبات المغرب. نسحتان خطيتان فوبلتا على أصل 


الصدقى: 


يبد 


-_- الأولى : موجودة بالخزانة الملكدة بالرياط برقم 15م ٠ه‏ فى 


مجلد ضخم. ذى خط أندلسي رقيق مدموج. وفيه: «بلغت 
المقابلة على حجهد الاستطاعة. والحمد لله. وصلى الله 
على سيّدنا محمد . من نسخة الصّدقي بخطه. والتى سخ 
من نُسخة القاضى الباجي بخظه...». ويستفاد من ذلك 
ان الصّدفي كَتَبّ بخطّه نسختين. إحداهما من أصل 
محمد بن علي بن محمود. وهى المشهورة. والموجودة 
بطر ابلس. والثانية هى التّسحخة التى انتسخت منها هذه 
النسحة الموجودة بالخزانة الملكية. 


- الثانية : موحوده بالحزانة العامة بالرياط يركم كا 


وضى النسحة السعادية ٠‏ نسية الى أببي عمران موسى بن 
سفأادة الأندلسي صهر الصدفىي المتوفى بعد سنئة 077ه 
تقديرًا: والموجود من هذه التّسحة ثلاثة اسفار: الثاني 
والرابع والخامس. وعن هذه النسخة كتب الشيخ 
عبد الحئ الكثّاني كتابه الموسوم ب؛ «التنوية والإشادة 
بمقاح ورواية ابن سعادة». ولقد طبع بفاس سنة 57؟1ه. 
وانظر: مدرسة الإمام البخاري في المغرب: /١‏ 1 -18. 
ولا - هلا 

0١‏ - خاله البخاري عقب حريث حاير برخم أكة. 

5 - فتح البارى: مار غ5 407/4. وفال ابن حجر تعليقًا على 
كلام الصّدفي: «قلت: قيكون معنى قوله: «وحديث جابر 
أصحّ: أي من حديث من قال فيه عن أبي هريرة». 

؟5 - هكذا ورد هذا الباب عند الاسماعيلى. وسقتط اصلا من 


روأية أبي ذر. قال اين حجر: «فعلى روايته هو من ترجمة 
«فضل صدقة الصحيح...». انظر: قتح الباري: 585/5. 

5 - حديث ركم +55 1., 

0 - الفتم : */585. ورواية عائشة بنت طلحة عن عائشة: 
.فكانت أطولنا يدا زينب: لأنها كانت تعمل وتتصدق». 

5 - هو حديث: «قيما مَعّْت السّماء والعيون: أو كان عَثْريا 
العشر: وما سق بالتْضح. نصف العشر. حديث رقم 1١‏ 

7 - الفح 0 

بمج - أنظر اسناد حديث أبى هريرة برقم خضمة ١2‏ . 

- الفتم : 5355/5, وقال ابِنْ حجر تعليقا عن فول 
الصدفى: ,والأول بعيد: سَلَمْنَا لكن لم ينفرد به عاصم: 
فقد اعترف أبو علي بذلك؛ فقال في آخر كلامه: «رواه 
محمد بن رمح عن الأيثء». قلت: وكأئه لم يقف على 
الموضع الذى وَضَّلَّهَ فيه البخاري عن عيد الله بن صالح. 
ويالله التوفيق». 

. 18197 حديث أبى حميد برقم‎ - ٠ 

.865/5 : الفتح‎ - ١ 


؟أ - الفتح : 151/4. 


1 - قال الحافظ ابن حجر تعليقا على صنيع الصدفي: 


- أزهار الرياض في أخبار عياض:؛ لشهاب الدين أحمد بن 
محمد المقري. صندوق احياء التراث الإسلامى بين 
المغرب والإمارات؛ د.ت. ْ 

-الإشراف على اعلى شرف. للقاسم بن عيد الله ابن الشاط. 
تح. اسماعيل الخطيب. تطوان المغرب. ١5‏ 115اه/ 1987م. 

- برنامجالتجيبي (القاسم بن يوسف السَبتي): تح. 
عبد الحفيظ منصور. الدار العربية للكتاب. ليبيا. تونس. 
ام. 


- بغيه الملنمس في تاريخ رجال اهل الا ند لس: للضبى . 3 . 


د 
ابراهيم الابيارى. صلا . المكنبة الاندتسبيك دار الكتتاب 
المصري ودار الكتاب اللبناني. ١٠4١ه‏ - 1545م. 
العريى. لد اللب 

-التعفريف بالشاصي عياض. لولدت أبى عبدالله متحمل . تصدديم 
وتحميتق د. محهد بن شريفة. ط؟ . وزارة الأورقاف 
بالمغرب. ”٠:1اه.‏ 

- الديباح المذهشب 8 معرقة اعبان صلماء المذهب. لابن 
مرحورل. المالكى. بح. سامون بن دسحي الدين الحنان, دان 
الكتب العلمية., ببرونتال 11 5 أشى. 

- صحيح الا ماخ اليخارض ندخط الحاك كل الصدشى. للد كتور 
عبد اليادى التارض. دمجله دعوة الحق. العدد 63., السئنة ١5‏ 
17انم,. 


الضسح: غ/م ه535 |59 1, 

6 - انظر حديث رضم 5031/8. 

11 - الفتح : 6 غ١‏ 

17 - انظر أسسناد حديث رقم /5150. 

خا - الفتح 5/6 *5. 

5 - انظر اسناد حديث رقم 11 2. 

با ب الشتح د 1171. 

75 - انظر حديث رقم ؟151. 

00 الفتح مك10 . 

كما ل الفتح : ١5/84‏ ., لم قال الحاحظ: ثم فال هذا الشارح: 
والصواب: «وهي». فلت: ووقع في رواية محمد بن ثور بعد 
كن لك : «واما نسر قغانت لال ذىّ الكلاخ». قال: «ويقال شدات 
أسماء قوم صا لحينث»: وهذا أوجَه الكلام وأصويف». 

6 - الفتح : 585/5. وانتقد ابن حجر صنيعٌ الصّدفي وقال: 
«كذا قال. وليسسنى بخطا. الإمكان لو حيتباك:. 


- الصلة؛ لابن بشكوال. تح. إبراهيم الإبياري. المكتية 
الأندلسية. ط١.‏ دار الكتاب المصرى ودار الكتاب اللبناني: 
٠‏ 2أش. 

- الغنية (فهرست شيوخ القاضي عياض)): تح. ماهر زهير 
جرار. ط١.‏ دار القرب الإسلامي. 7١5١ه‏ -15405م. 

- فتح الباري شرح صحيح اليخاري: للحافظ ابن حجر . دار 
الفكر. أشرف على بعضه: عبد العزيز عبد الله بن باز . 
دنا. 

- فهرس ابن عطية (للقاضي عبدالحق بن عطية 
الأندلسي).: تح. محمد أبو الأجفان ومحمد الزاهي. ط؟. 
دار الغرب الاسلامي. 19187م. 

- فهرس الفهارس والأثيات: لعبدالحي الكتاني. بعناية د. 
احسان عياس . دار الغرب الاسلامى. بيروت. دءت. 

- مدرسة الاماماليخاري كقى الصغخرب: للد كثور يوسم 
الكتّاني. دار لسان العرب. بيروت. دءت. 

. معجم البلدان. ليافوت الحموى .. دار صادر . بيروت؛. د.ءت. 
المعجم في أصحاب القاضي الصّدفيء لابن الابار. تح. 
ابراهيم الأبياري. ضمن المكتية الأندلسية؛ طناء دار 


الكثاب المصسري. ودار الكتاب اللينانى. 1 513 أشب 3 85كام. 


مخطوطات نادرة 
المفتاج فى اختلاف الشراء السبعة المُسَمَين 
بالمشضورين 


لأبي القاسم عبدالوهاب بن محمد المرطبي 
المتوفى سنك ١151ه‏ 


الأستاذ الدكتور حاتم صالح الضامن 
كلبية الدراسات العرييبة واللاسلا مية - ل 


بسم الله الرحمن الرحيم 
الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على أشرف خلقه النبي العربي الأمين. 


وبعد فهذا كتاب نفيس, ألّفه عبدالوهاب القرطبي, المتوفى سنة١51‏ 4ه خصّه بقراءات القراء 
السبعة المشهورين وهم. مع رواتهم: 


١‏ - نافع بن عبد الرحمن المدني. المتوفقى سنة ؟ - ايو عمرو ين العلاء اليصري؛ المتوقى سنة 
5اه. وراويام: 5ه وراوياه: 
- هأ 00 '. مبثأ؛ ١‏ عت اه 1 . 7 5 
> ورش. عتمان بن سعيد المصرى. المتوقى سنة : 
ش. 8 


- عندا ٠.‏ الشامي. المتوقى سية 
0 - عبدالله بن كثير المكى: المتوقى سنة 00 ١‏ لله بن عامر عسي فى 


وراويام: أ أضهه وراوياه: 
1 اليرى. أحمد بن مجهل : المتوقنى سنة 00 0 همشاح بن عمار السلمىي؛ المتوقى سبية 20 أضف. 
1 قبيل. دجمل اسن عبد الر حمن. ! متوكى سنةه 3 أبن د كوان. عبد الله بن أحمد. المتوقكى سينيك 
لسر 


25 أآش. 


م - عاصم بن أبى النحجود الكوفى: المتوكى سنةه 
ااه وقيل 7/8 ١اهء‏ وراوياه: 
ا أضف. 

ا بن ليمان الكوفى: المتوكى سنة ١١اه.‏ 

5 - حمزة بن حبيب الزيات الكوفي؛ المتوفى سنئة 
هه وراويام: 

اكات ؛ بن هشام اليزار. المتوقى سنك 35 ا آشف. 

- خلاد بن حخالد الكوفى. المتوقكى سئة ١؟آه.‏ 

- الكسائي. على بن حمزة النحوي الكوفي. 
المتوقى سئة 85/١اه.‏ وراوياه: 

- آبو الحارث الليث بن خالد البغدادي؛ المتوفى 
شسنك * 2 أش. 

- حقيص بن عمر الدورىي؛ المتوئى سنك 1 2ه 

ولم يكن القر طبى اول من الف فى المراءات 

- اين مجاهد (ت "5ه ) فى كتايه: السبعة فى 

ابن خالويه (ت ١57ه)‏ في كتابه: إعراب 

- أبو على الفارسي (ت 7ه ) في كتابه: الحجة 
للقراء السبعة ائمة الأمصار بالحجاز والعراق 
والشام. الذين ذكرهم ابو بكر بن مجاهد. 

- مكي بن ابي طالب القيسى (ت 1ه ) فى 
والكشف عن وجوه القراءات السيع وعللها 
وحججها. 

ابو عمرو الداني (زت 14 غه) في كتابه: التيسير 


- أبو طاهر إسماعيل بن خلف (ت 150ه) في 
كتايه: العنوان في القراءات السبع. وألْف بعده 
كثيرون. لا يتسع الممام تذكرهم. 
ولابد أن نشير هنا إلى أنه لا يفني كتاب عن كتاب, 
فلكل منهجه. وسنده قي الرواية. 
المؤ لهف 
عبد الوهاب بن محمد بن عبد الوهاب بن 
عبد القدوس الأنصاري'"'. يكنى أبا القاسم: ويلقب 
بالقرطبي. نسبة إلى قرطبة بالأندلس. وأصله من 
(أشونة)؛ وهي حصن قريب من قرطبة”". 
ولد سنة 5٠1ها".‏ ولا نعرف شيئاً عن نشأته 
الأولى: وكل ما نعرفه أنه رحل إلى المشرق. فحج 
وسمع من العلماء. وقرأ عليهم في مكة ودمشق 
وحران ومياقارفين ومصرا''. 
وعاد إلى الاأندلس بعد أن أتقن القراءات 
والتفسير والحديث والعربية؛ فألف كتبأ لتلاميذه 
مما استفاده من رحلتك. وأصبح خطيباً بالمسجد 
الجامع بقرطبية. 


المشرق. التقاهم في رحلته. فأخذ عنهم: وهذه 
اسماؤهم. مرتية على وكق حروقف الهجاء: 
- أحمد بن سعيد بن أحمد المحصرى: المعروفى 
يابن نفيس (ت 105ه)"” '. 
(زت 5غ 4ه ). لقيه بمعرة التعمان"' '. 


- أحمد بن محمد أبو الحسن المنطرى؛ تزيل 
مكة زت 58ؤزه )7 


-- ابو الجسيو” بن الببمسار. نزيل دمشق!” . 


2 م ١‏ 0 ا 
١ 5 4‏ أ 15 | 0 0 
١‏ ديم 0 1 


ال وممسسسب اج بم -- 


- الحسن بن على بن ابراهيم: ابو علي الاهوازى: 
تزيل ذ مسق زت 5 ]ه)7 . 
المالكي: نزيل مصر (ت58غه)!''. 
- على بن أبر أهيم. ابو الحسن الحوفى المصرى 
زت هم )2. 
- على بن م حهما بن على ؛ ابو القاسم الشريمف 
الزيدى الحجراني زت 1ه )ا . 
دام لجح ا بن أحمد. أبو عيدالله الفاسيء نزيل 
مياقارفين! '. 
- محمد بن الحسين بن محمد. أبو عيدالله 
الكارزيني المكى؛ (ت يعد ٠-4غه)!".‏ 
- محمد بن على. آبو بكر المطوعي المكي'*". 
ثلا ميدد 
كلهم أند لسيون؛: درسوا عليه يعد عودنة من 
المشرق واقامته يقرطية: وهم على وكقى حروقف 
الهحاء: 
- أحمد بن عبدائله بن طريف؛ أبو الوليد القرطبي 
زت ١٠5قه‏ )0 ). 
]!| عس سابل ين هل يداللك ال ع#خضصم عمى ؛ أيو علسى 
القرطبى (ت4815ه )7 
القرطبى. المعروف بابين الحصار 
(ت1١اهه)1.‏ 
الانصاري المقرئّ (ت ١١0ه)‏ بفرناطة!"". 
- هابيل بن محمد بن احمد بن هأابيل: أبو جعفر 


الإلبيرى (ت 05١06ه)!'",‏ 


الحخيي بن أبراهيم. ابو الحسين. المعروهف يباين 
البياز زرت 553غه)!". 


مو لعا نك 

١‏ - المفتاح في اختلاف القَرّأة السيعة المسمين 
بالمشهورين: وقد وصل إليناء ويأتي الحديث 
عنه. 

؟-المفيد (فى القراءات): ذكره المؤلف قي 
كتابه المفتاح. ولم يصل الينا. 

* - الموضح في التجويد: حققه د. غانم قدوري 
حمدء وقدم له بدراسة جيدة: وقد أقدنا منه 

؛ - الوجيز (فى القراءات): ذكره المؤلف في 
كتابه المفتاح. ولم يصل إلينا. 


بويا سسسب 


وقان4ه 
"'. واين 
الحزرعا". والمقري !”ا الى انها فى دى الشضعدهة 


اختلف فى سئة وفقاته. فدهب الذهبى' 


وذهب ابن بشكوال!*" إلى أنه توفي في ذي 
المعدات 1 للبلنين خلتا من سك اتننين و سثير واربع 
مثة؛ ودفن بمقبرة أبن عباس في قرطبة. 
اراء العلماء فيه 

قال اين يشكوال: كان من جاة المقرئينء. ومن 
الخطياء الحفاظ المجوّدين. عارفاً يالقراءات 
وطرقها. حسن الضبطء. وكانت الرحلة في وفته 
إليه. 

وقال الذهبي: مقرئ أهل قرطبة.. وبلفنا انه 
كان عجباً فى لجربر هذا الشآان ومعرفةه قبونك. 

وفال 5 الجزرى: مفرئى: مجر زر : استاد. 
كامل. متقن كبير. رحال. 
الكناب 


المفتاح من الكتب المشهورة في الأندلس. وكان 


0 3 00 


القرطبي يعرف بمؤلف المفتاح؛ وترجم له الذدهبي 
بعنوان: مؤلف المفتاح. 
وقد بنى المؤلف منهجه على مقدمة؛ ذكر فيها 
سبب تأليف الكتاب. قال: (سألتم؛ وفقنا الله 
واياكم لطاعته. وجنبدا وإياكم معاصيه. ان املي 
عليكم كتاباً مختصراً في ما اختلف فيه القراء 
السبعة المسمون بالمشهورين:. دون غيرهم من 
الأكمة القراء. الذين قرأت يقراءاتهم في تجولى 
بديار المشرق. وذكرت بعضها في الكتاب الوجيز , 
وألخص لكم أبوابه؛ وأقرب عليكم فصوله وأبوايه؛ 
ليكون مفتاحاً لكم لحفظ كتاب الوجيز وغيره من 
كتبي. وقد أجبتكم إلى ما رغبتم» وسارعت إلى ما 
طلبتم؛ رجاء تواب الله. 
ويعد فإني رأيت ألا أذكر فيه الأسائنيد التى 
أوصلت إلينا هذه القراءات كراهة أن يطول بها 
المختصر؛ إذ هي مذكورة فى غير هذا المختصر 
وها أنا مبتدىٌ. ان شاء الله؛ بياب الاستعاذة 
والبسملة من الأصول باباً باباً. ثم فرش الحروف. 
وإلى الله تعالى أرغب. واليه أضرع أن يعينني على 
مأ نويت. ويوففقني على طاعته اذا ونيت. ولا حول 
ولا فوة الا بالله العلى العظيم ). 
وبعد المقدمة جاءت الابواب والفصول الآتية: 
- باب الاستعادة واليسملة. 
- باب اللاضمار والإدغام: 
قصل: ذال (إذ). 
فصل: دال (قد ). 
فصل: تاء التأنيث المتصلة بالفعل. 


خصل: لام (هل) و( بل). 


صل: اختلاىف حرف الفتة عند الياء. 

فصل: إدغام الحروف التى سكنت لعلة وأصلها 
الحركة: 

الراء الساكنة عند اللام. 

الذال عند التاء. 

الياء عند الميم. 

الدال عند الثاء. 

الياء عند الفاء. 

التاء عند ألطاء. 

الذال عند التاء. 

الصاد عند الذال. 

قصل: إدغام النون عند الواو. 

فصل: إضمار النون عند الميم. 

- باب الهمز: 

قصل: مذاهب القراء فى الهمزةالمفتوحة 
والمكسورة من كلمة. 

فصل: مذاهب القراء في الهمزة المفتوحة 
والمضمومة من كلمة. 

فصل: الهمزتان المتفقتان من كلمتين. 

فصل: الهمزتان المختلفتان من كلمنين. 

باب: الاستفهامين. 

باب: الهمزة الساكنة فى الأسماء والأفعال. 

باب: ما استثناه السوسي من الهمز الساكن في 
جميع القران. 

باب: الهمزة المتحركة في الأسماء والأفعال. 

باب: الهمزة المتحركة تكون في أول الكلمة. 


- باأب: مذاهب القراء فى المد وتمكيته. 


فصل: مذاهيهم في مد حروف الهجاء التي تمع 

في أوائل السور. 

- باب: مذاهب القراء في الروم والإشمام. 

- باب: وقف حمزة على الهمزة. 

- ياب: السكوت على الساكن قبل الهمزة من كلمة 
او كلمتين. 

- ياب الإمالة والتفخيم. 

- فصل: وقف الكسائى على هاء التأنيث المنقلبة 
فى الأصل تاء على حروف المعجم. 


ثم دذكر بعل يأب الأصول (فقرش الحروف)ء 
وبد اهأ نلسيور ت الجمهد ؛ التى ند كرها مثالاً وتوضيحاً 


لمنههجك: 
ذكر فرس الحروف 
سورة الحمد 
وهي مكية. وقيل: مدبية. 

قرأ عاصم والكسائى: #مالك#" بآلف بعد 
الميم. الباقون بغير ألف. 

قرا حمزة: #الصراط#! اد بين الصاد والزاى: 
إذا كان فيه الف ولام: بغير خلاف عنه فى أكثر ما 
قرأت له. 

وروى خلف عن سليم عنه إشمام الصاد زايا 
فيما ليس فيه ألف ولام. نحو: صراط. 

وعن حمزة في هذه المسألة خلاف يطول 


شرا قثيل: السراط. وسراط. بالسين الخالصة 
البافون: بالصاد الخالصة. 


على الأصل. 


ثلاث كلمات وهن: عليهم اث و#إليهم*. 
ولديهم * . وكدلك ان وفقف على الكلمة وكها بضم 


الهاء. الباقون يكسرون الهاء في وصلهم ووة 

قرا ابن كثير بضم ميم الجميع. ووصلها يواو 
ولإعليهمو». وما أشبه ذلك. 

واقمه ورش على ضمها عند همزات القطع: 
نحو: #إعليهم4: #اأندرتهم»*'"!. وما أشبه ذلك. 


وكان فالون يخير فى ضم ميم الجميع وا وأسكانك. 


وبالوجهين قرات 

فإن لمي ساكن ميم الجميع النى فيلها هاء. 
والكسائي يضمان الهاء والميم في جميع ذلك حيث 
وقع: تجحو: لإعليهمالذلة74” وظامن دونهم 
امرأتين»*!" 

أبوعمرو: يكسرهما جميعاً. الباقون: بكسر 
الهاء وضم الميم في جميع ذلك حيث وفع. فاإن 
تحرك ما قبل الهاء بحركة غير الكسرة: او وقع 
قبلها ساكن غير الياء فلا خلاف في ضمها, نحو 
#واخرين من دوتهم لا تعلموتهم الله .. 71" 
ونحو ذلك. 

والقراء اذا وقفوا على هذه الكلمة. وما 
حانسها.: وهفوأ نكسم الهاء. الا ما تصد م دكره عن 
حجمرة فى الكلمات المدكورة. 
مخطوطه الكتاب 

. نة نفد 3 كتبت بخط مغربي. في : . 
رحب من سنك 5 ؟0ش. وضى محفوظه كى مكنية 
الاسكوريال: وعنها نسخة مصورة على ميكروفيلم 
اوراقها 4١5.وعدد‏ الأسطر فى كل صفحة ١١‏ 
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١-الصلة؛‏ 4037/9 وفيه: كذا قرات نسبه بخطه. 

؟ - معجم اليلدان: ١/ر؟١1.‏ 

+ -اإلصلة: /501. ومعرفه القراء: 551/١‏ (وطبع مع 
زيادات بعتوان: طبقات القراء؛ ينظر: 185/7). 

+- الصلة؛ */053. وغاية النهاية: .485/1١‏ 

4 - الإفناع قى القراءت السبع: (/. وطبيمات القراء: 
اخ . 1 

5 الصلة: */2821. 

؛ - الإفناع: ١1/كا.‏ 

م - الصلة: ١/567.؛‏ وطيقات المراء: 1857/5. 

ه - الصلة: */051:؛ وطبقات القراء: 185/5. 

2.5١/١ الإفناع: (/ 65 . وغاية النهاية:‎ - ٠ 

.581/1 الصلة:؛ ”/061. وطيقات المفسرين للداودي:‎ - ١ 

؟١‏ - طبقات القراء: ”/رحهكت. وغاية التهاية: .485/١‏ 

١؟‏ -الصلة: ؟007/5. 

:1 - الإقناع: .85/١‏ وطيقات القراء: 185/5 . 

6 - الصلة: 0017/5. 

5 - الصلة: 0061/5 


- الإقناح فى القراءات السبع: لين الينادش.؛ أحمد بن على . 
ت *01هشا تح. د. عبد المحيد قطامش؛ دمشق: ؟٠١1آاه.‏ 


6اهم. 

اتصصلت - ذبن يشكوال : خلمف بن عبد الملك ؛ نت بارا 6 هش لح. 
اللبثاني. ١٠5١اه/‏ 1584م. 

- طيقات القراء: للذهبى. محمد بن احمد. ت 18 لاه نلج.ادء. 
أحمد خان. منشورات مركز الملك فيصل بالرياض. 

-3 طيقات المفشسرين: للداودي. محمد بن على. نت 2 :ذه 
تبح , علي محمد عمر . العاضرة. “اهم 11مج. 

- شانة النهاية شي طيقات الصراء: لآين الجزرى. متحمد بن 


دن 
7أم, 


ل 


ولا ا 1 0 1 3 0 
10 ا 
١ ١‏ 0 ا 


03-7 3 
ل ل ا 
مل عل انل سا ور 0 2 0 


١1‏ - الإقناع: ١‏ /ر/ااا. 

- الإفناع: ١/؟١.‏ 

6 - الإقناع: ١“/ره»‏ ,. وغاية النهاية: 55/١‏ 4. 
٠‏ - غاية النهاية: ”/رة1؟. 

.585/١ طبقات القراء: 284/5. وغاية النهاية:‎ - ١ 
طيمات الهراء: ؟5/فؤ4ا.‎ - 

؟؟ - غأية النهاية: 85/١‏ 1. 

4 - تفح الطيب: 5//ا17. 

مه - الصلة: 1/5 640. 

55 - الفاتحة: 5ُ. 

.١ الفاتحة:‎ - 51 

م؟ - الفاتحة: 7 . 

.١ اليقرة:‎ - 5 

.١١؟ آل عمران:‎ .1١ اليقرة:‎ - ٠ 

5 - الفصص: ؟١5.‏ 

؟؟ - الأنقال: .1١‏ 


- كشف الظنئون: لحاجي خليفة.ءت 11١‏ ١اه‏ استائيول: 
٠ه/‏ 681ؤاه. 
- معجم اليلدان: لياقوت الحموي. ت171ه؛: دار صادر. 
بيروت: 1751 اه/ /51آأم. 
- معحم المؤلقين: لعمررضا كحالةءت15487ه. مط. 
الترقى بدمشق؛ ١195311م.‏ 
- معرفة القراء الكيار: للذهيى؛ تح. شار عواد.: وشعيب 
الأرناؤوط؛ وصالح مهدي عباس. بيروت ١4‏ 1اه/ 1144م : 
( وهى كتاب: طبقات القراء المذكور في أعلاه) . 
- نضح الطيب من غصن الاندلس الرطيب: للمقري؛ 
أحمد بن محمد.ءت ١4١٠ه:‏ تح. د. احسان عباس» بيروت؛ 


151م. 


ا 


شغاء الغنّة فى تحقيق عسأآلة 
١(آيّ)‏ المجعولة وصلة 


تحقيق الماكتور 
حازم سعيد يونس البيائني 
جامعة عجمان - دولة الامارات العربية المتحدة 


ا 


را 
بس ماله ارم رم 


الحمدلله رب العالمين. والصلاة والسلام على رسوله المصطفىي الأمين. وبعد: 


فقد نجم أحمد الحمويٌ في القرن الحادي عشر حيث تميز العلماء فيه بانشفالهم بتصنيف الشروح 
والمتون والحواشي والرسائل فى ميادين العلوم والمعارف بأنواعهاء ولم يكن صاحبنا بِدّعاً من العلماء حين 
شغل نفسه بهذا المنهج. مقتفياً في ذلك أثر من سبقوه. مقلّداً في أغلب الأحيان. جمّاعاً للآراء مع تعقيبات 
مفيدة؛ وتعليقات طريفة؛ وتحريرات نافعة لكثير من المسائل المطروحة للمناقشة والبحث. 


اسمهف وسير نك 
هو أحمد بن محعيما مكى الحسنىي الحموى المصرى: شهابت الدين, ابو العياسر!' . حمؤى الاصل. عاش 
بمصر . ودرس بالقاهرة على علماء الأزهر وشيوخه وأساتيذه. حتى بلغ درجة عالية في علوم الفقه وأصوله. 
والتوحيد. والنحوء والبلاغة؛ والتاريخ. مما جعله من أئمة العلم وأعلامه وشيوخه. فذاع صيته ويرز اسمه. 
فكان حفيّاً بالتدريس. ومؤمّلاً لإلقاء المحاضرات بالمدرسة السليمانية والمدرسة الحسنية بالقاهرة. 
وأخذ يرتقى بين علماء الحنفية حتى تولى الإفتاء فى عصره. 
وكد أثنى علية طائقة منْ معأاصريهك: 9 صقوه بالفضصل والعلم والتدفيق والتأليف. مهم الجيرتى بقولك: 
«بأمام المجمعين:؛ وعمده المدقمين: صاحب التاليف العدنيدة: والتصائيف المغيدة»!!. 
توضى فى سنة /5١٠ه.‏ وليس بعدهاء بدلالة أن المحبي صاحب خلاصة الأثر. كان يقول عنه: المرحوم 
السبيد أحمد الحموئى '. والمعروىف أن وقاة المحبى كانت فى سنة ١أ١أ3١أأه.‏ 
شيوخه 
نتلمد الجهد الحموى على مجموعة منى مشسهورى علماء سشحصر ف قلزمهم: واتكب عليهم فى القراءة 
والتحصيل من ينابيع علومهم وفنونهم ومعارفهم» وهم منسوقون بحسب وفياتهم: 
١‏ - أبن علان الصديقى: محمد بن علان ين ابراهيم: عالم فاضل ومفسر محدّث ثقة ثيّت,ء له: ضياء 
السبيل إلى معالم التنزيل: فى التفسير. والوجه الصبيح في ختم الصحيح. والمدخل في علم البلاعة. 
نوكي كبى سسناهء ٠٠١1‏ ها . د كردم الجيرتى ضمن سيوم الجموئى'". 


” - علي الاجهوري: علي بن محمد بن عيدالرحمن المصرى المالكي؛ نور الدين: محدّث. فقيه مالكي. 


| - ترجمته ك: عجاتب الاثار؛ 3ت . هدية العارفين: ١34/١‏ - 156. إيضاح المكنون: 11/١‏ 145417 27/5.1131.48614. 
15 129.588 113. تاريخ الآدب العربي - بروكلمان (العصر العثماني): 178/8 - 155. معجم المطيوعات العربية 
والمعربة: ١/0ا5,‏ الأعلام: 7595/1. معجم المؤلفين: 37/7. ومستدركه: /519. 

؟ - صعجائب الاثار: ١510/1‏ . 

؟ - خلاصة الأثر: 4/2 :. 

: - خلاصية الاثر: :/ ةا - 114 . إيضاح المكون: 7/١‏ ؟5. معجم المؤلفين: .0:/١١‏ 


- عاتب الاثار: الرلااأ. 


رُحلَة: كبير الشأن: أخن عنه الناس الفقه والحديث والسيرة والمنطق وغيرها. من مؤلفاته: الجليل ضي 
تفسير ما حواه مختصر خليل. في الفقه المالكي. ولد بمصر وتوفى فيها سنة ث١‏ زهجاال دذكره الجبرتى 
ضمن شيوخ الحموي.!". 
؟ - الشهاب الخفاجي: أحمد بن محمد بن عمر المصري الحنفيء لفوي. وأديبء. وقاضي القضاة. من 
مؤلفاته: شفاء الغليل فقيما في كلام العرب من الدخيل؛ وطراز المجالسء وحاشية على تفسير 
البيضاوي (عناية القاضي وكفاية الراضى). توفي فى سنة 157١٠اها"!.‏ 
أشار إليه الحموى فى كتابه: درر العبارات؛ وكان يلقبه الآستاذ'*'. كما ذكره المحبي في قائمة الذين 
أخذ عنهم الحموى''''. 


عصره.: وراس أهل التدريس والإعتاء في الجامع الأزهر. كانت وقاته كى سئة 3195 ١اها'".‏ 


وكان الحموى قد رتام 5 لخفاجى بعولك: 


مضى الإمامان في فقه وفي أدب الشويري والخفاجي زينةالعهرب 
وكثت أبكى لفقدالفقه منفردا فصرت أبكى لفقسد الفقه والآدب!" 


الفقهاء. ومن احسن المتاخرين: ملكة في الفقه؛ وأعرفهم بنصوصه وقواعده. درس في الجامع الازهر 
وانتفع به كثيرون: منهم السيد أحمد الحموى. توفى فى سنة 79١1اها"٠.‏ 

بالآزهر. أعلم أهل زمانه: وخاتمة المحققين: توفى فى سنة 417١(ه!"".‏ قال المحبى: «ولازمه لأخذ 
العلم عنك اكابر علماء عصره. كالشيخ يبس الحمصى : ومنصور الطوخى: والسيد أحمد الحموى»' '. 


“ا سس منصور الطوحىي: منصور ين عيدالرزاق الشافمي المصرى. برع فى الفقك والحديث: وعمل بالتدريس 


1 - خالا صة الائر: */لا6١‏ - ١1١‏ . هدية العارفسن: (/087. معجم المؤلفين؛ 1/1 .7١‏ 
لا - عجائب الاثار: ا/راا١.‏ 


4 - خلاصة الآثر: 55١/5‏ -515. معجم المؤلفين: 18/5 507/1١‏ 
3 درر العبارات: 1١٠‏ ”*:. كلم 


,.584 خلاصة الأثر: 1م‎ - ٠ 

١١‏ - خلاصية الأثر: ؟5/رهم؟ - م8 
١5‏ - خلاصية الأثر: 84/1 . 

5/1/1575 2536/5 شللاصيةهة الأثر: “ م4" - 55. وتنظر تر حمته _ك معجم المؤلفسن:‎ - ١5 
.١16؟/ا/ خلاصسة الأثر: 172/5 -1097., وينظر معجم المؤلفين:‎ - 5 
. ١37/5 خلاحسة الأثر:‎ - 6 


بالجامع الأزهر: أخن عنه بالحرمين جماعة: وكانت وفاته بمصر سنة 50١1ه".‏ ذكره الجبرتي 


. . شيوخ 1 ب . 


م - أحمد اليشبيشى: أحمد بن عبد اللطيف المصري الشافعيء تعلم ودرس بالقاهرة: وبرع في الفة 
والحديث والفرائضء من مؤلفاته: التحفة السنية بأجوية الأسئلة المرضية:؛ توفى فى سنة 53١١اها"٠.‏ 
ذكرم الجبرتى ضمن شيوح الحموى”'". 
يالرجال: أخن عن والده وأخويه بمصرء ثم رحل إلى الحجازء واخذ عن علمائها. من مؤلفاته: إتحاف 
الشيوح الذين تتلمذ عليهم الحموي''''. 

."" الشيخ عبدالله بن عيسى العلم الغزي"‎ - ٠ 


ثلا ميده 


5 ان تزود الحموي بالعلوح الدينية والمعارف العأمة. وأتكب على التحصيل والدرس وال طلاع يملازمة 
فطاحل علماء عصره. تأهل أن يتبواً التدريس بالمدرسة السليمانية والمدرسة الحسنية بالقاهرة' '!, ومن 
أ هس ابن السمان الدمشمى: عبد اليافى س0 احمد بن مححهمل ؛ زيل المسيطتطينبية: والاديب البارع, الدى لَك 

مار أها2 ., 
؟ - ايراهيم الخياري: الشيخ ابراهيم بن عبدالرحمن بن على المدنى؛ احد المشاهير فى الحديث 

والمعارقف وقكيون الادب, واسع المحفوظات: حلو العبارة: لطيف | لطيع. أحد حن الحموى!”*'. 


؟ - الحفيد محمد بن ولى: كان ينسخ قسماً من رسائل المؤلف؛ وهو قد صرّح باسمه في نهاية رسالة: 


. ١1/1 عحائب الأثار:‎ - ١١ 

- خلاصة الأثر: ١/ر؟؟‏ - 555؟. عجان الأثار: 1/1١‏ دا . هدية العارقين: 1315/1. 
5 - عجاتب الاثار: 1/لا5١ا.‏ 

:5 - هدية العارفين: .561/١‏ معجم المؤلفين: 1/ .١١١‏ 

ا - محائب الاثار: أمثلااأ١.‏ 

7 - صجائب الاثار:: 1717 . ولم نجد له ترجمة. 


75 - الاعللام: ١/ة؟1.‏ 


:5 - ا خاخمة الأ ا ل«/ىء : 5 
خاصة الاثر: 5/١/5‏ - 585. وينظر معالم الادب المفعاصر: 51/5؟7. 
0 - خلاصة الأثر: ١/ره؟‏ -584؟. 


مفجات الصشربي؛. بقولك: «وتمقلت شهدم التسحخة على نف أضعف عياد الله تعالى وأحوجهم الحفيد ابن ولى. 
وهو تلمين مؤلفه. .. أطال الله عمره في عمره: ونفع بعلمه المسلمين. امين. تحريرا فى سلخ شهر شوال 
المكرجم سنة ؤة١اهعا".‏ 
؛ - أبو السعود ابن السيد على الحسن القادرى: ذكر اسمه وتلمذته صراحة في نهاية رسالة: شماء الغلة, 
التى كتبها فى حياة أستاذه في أخريات سنة ١51١٠ها!”"؛‏ وكذلك في تفسير آية: #إن الأبرار يشريون 
من كأس ...4 التى نسخها فى سنة ١85‏ اها" . 
أثاره 
كانت حياته حافلة يألوان من النشاط العلمي: الذى يميز سيرة كيار العلماء. فقد توفر على البحث 
والتحصيل والتصنيف. فألف في موضوعات متنوعة المشارب والأغراضء فترك مكتبة معرفية ضحمة: 
تشهد له بالنبوع: والألمعية؛ والذكاء. وسعة الاطلاع. وغزارة المعرفة. 
وسوقف ددرج مؤلفاته منسوقة بحسب الالقباء: موزعة على مطبوعة ومخطوطة ومعمودة. 
أو - المطبوعة 
١‏ - الدرر الثمينة في حكم الصلاة فى السفينة!'٠.‏ 
5 > درر العيارات وعرر الإشارات في لعتميق معانى الاستعارات مع ذيله!'"٠.‏ 
؟ -الرسائل الزيئية فى المسائل الحنفية!''!. 
8س غمز العيون اليصائر شرح كتاب الاشياه والنظائر, لابن نجيم فى الفروع!'. 
4 - فضائل سلاطين بني عثمان!". 


5- 11 . الرمز عن بيان 1 1 1 . أو: شرح كثز الدقاتى. للنسقى!”'. 


1 - درر العبارات ( مقدمة المحقق): ؟١.‏ وينظر أيضاً الكشاف: ؟4؟. 
3 - انتهينا من تحقيقها ونعدها للنشر اليوم. 


- مركز جمعة الماجد برهم (109/1") مصورة من مكنية مرعشى برخم (51ه/؟) شةايران. 


251 نشر مرتين. الاولى لك بيروت سنة 08 ١ه‏ بتحقيق مشهور حسن محمود سلمان. والثانية 2 بيروت بتحقيق د. عبدائله 


:1 - صدر عن مطيعة السعادة بالقاهرة سنة ا 1اه/ 61 ا م؛ يتحقيق د . عبد الحميد التلب. 
5١‏ - مطيوعة مع غمز العيون البصائر 4 الأستانة سئة 9؟1اه. 
1 سد " ات اا يلاعا ب 8 . 8 ع - 
والاشياد والنظاتر ب الفقه الحنفي لابين نجيم المصرىات ١51ه.‏ 
> 00 مب /! حاى اع عه 
إتقيى ميسن عمد حسن سليم بالشاهرة سنة 5١151اهم/‏ 15هم. 
0 6 : ! ا آء ١‏ 8 . 
دكر د. هبدالله الجبورى انك مطبوع لك رسائل ك الفقه واللغة: 51. ود. ابراهيم التلب لك درر العيارات ( مقدمة المحقق): 
“٠.دكيز‏ الدفاتق للنسني المتوضى سنة ١٠لاه‏ لل ألفته الحنفي . 


الأولياء””". 


- النقحات المسكية في صناعة الفروسية!" '. 

ثانياً - المخطوطة 

١‏ -الابتهاج برؤية الثبي ره بعين بصره ليلة المعراج. أو: حسن الابتهاج برؤية النبي ريه ليلة المعراج'"". 
؟- اتحاف الأذكياء تحقيق عصمة الأنبياء2". 

؟ - اتحاف أرباب الدراية بفتح الهداية7". 

؛ - اختلاف المتداعيين في الذهاب الى أحد القاضيينة''. 

ه - آداب البحث. أو: نظم رسالة المولى العضد في اداب البحث'"". 
- الأسئلة الستة وأجوبتها؟”". 

- الإسراف فى اختلاف الآئمة الآشراف””". 
- أسنى المطالب في بيان معنى التجاذب'''. 
4 - بغية الأجلة بتحرير مسألة الأهلة!:*). 

٠‏ - بغية الآمال في بيان حكم ما رتب وأرصد في بيت المال7”. 


.!"4 ... تحفة الأكياس في تفسير# إن أول بيت وضع للناس‎ - ١١ 


- طبع 4 مجموعة كما ك: تاريخ الأدب العربي - بروكلمان ( العصر العثماني): 1148/4 : وينظر الأعلاء: .579/1١‏ 
1١‏ - نشرهك بفداد عبدالسنار المرعولي سنة ٠-150ه.‏ 

/؟ - هدية العارفين: :170/١‏ إيضاح المكنون: ٠5/١‏ 5: تاريخ الأدب العربي - بروكلمان: 119/5؛ الكشاف: ؟11. 

4 - هدية العارفين: :174/1١‏ إيضاح المكنون: ١4/1‏ . فهرس الأزهرية: ؟/507؛: الكشاف: 545 الأعلام: .555/١‏ 


5 - هدية العارفين: .١١1/١‏ إيضاح المكنون: ١15/1١‏ . تاريخ الأدب العربى - بروكلمان: (العصر العثماني): 119//8., الكشاف: 
141. 


.١15١ الكشاف::‎ - +٠ 

١؛‏ - تاريخ الآدب العربى - بروكلمان: ( العصر العثماني): 119//8. درر العبارات (مقدمة المحقق: 18. 

١غ‏ الكشاف: ١5؟.‏ 

؟ - تاريخ الآدب العربي - بروكلمان: (العصر العثماني): 119/8. 

:+ - الظاهرية (فمه حنفي) برقم .)1١1١١(‏ الدرر الثمينة (مقدمة المحقق): .١١‏ 

8 - هدية العارفين: ١174/١‏ . إيضاح المكنون: .187/1١‏ مركز جمعة الماجد برقم (541) مصورة من مكتبة خاصة بحلب. 


2+1 - الكشاف: ١‏ :؟. 


- هدية العارفين: .114/١‏ ايضاء المكنون: ثاف: : : قرآن : 
١ 0‏ / أيضاح لمكتون: 5/١‏ 55. الكشاف: .5١:١‏ الفهرس الشامل ( علوم القران]): ؟/757. مركز جمفمة 
جد برقم (1715) مصورة من مكتية مرعشي برقم (0510/8/؟) 2 ايران. 


(خ؟) 


١‏ - تذهيب الصحيفة بنصرة الإمام أبي حنيفة 
؟١‏ - تعليق القلائد على منظومة العقائد. أو: شرح منظومة ابن الشحنة فى التوحيى!*"!, 
6 - تفسير آية إن الأبرار يشربون من كأس كان مزاجها كافوراك!". 
- تلقيح الفكر شرح منظومة الأثر ( البيقونية) في الحديث''". 
١5‏ - تنبيه الغيى على حكم كفاية الصبي””. 
- جلاء الأذهان بتحقيق مسألة (ليس لمكي تمتع ولا قران)1"7. 
- الدر الفريد فى بيان حكم التقليد!*". 
9 - الدر المكنون فى الكلام على الطاعون!*. 
٠‏ - الدر المنظوم في فضل الروم. أو: شرح الحديث فى فضل الروه. 
"١‏ - الدر النفيس في بيان نسب الإمام محمد بن ادريس'”). 
5 - الدرر المنتظمة في تحقيق مسألة القمقمة1"0. 
؟” - رسالة في المباحث النحوية والبيانية والفقهية!“). 


ِ 


4" - الروض الزاهر فيما يحتاج إليه المسافر ( برأ أو بحرا من الأذكار) (. 


- هدية العارفين: ١١4/١‏ . أيضاح المكنون: ١/787؟.‏ الكشاف: 557. 

65 - هدية العارفن: ١١/١‏ هرس المصرية: أمغ١١.‏ الأعلام: 55/١‏ مركز جمعة الماحد برقم (8078١؟)‏ مصورة منْ 

6 - | لكشاف: ؟51. الفهرس الشامل (علوم القران) 77/7, مركز جمعة الماجد برقم (؟١71؟)‏ مصورة من مكتبة مرعشي يرقم 

07 - هدرة -. ٠‏ 00 0 0 00 
هدية العارمس: 7١‏ 0ايضاح المكنون: رلا ؟؟, تاريخ الإدب العريى - بروكلمان: ( العصر العثمانى) : /ركة! . العشاف: 583. 

. 5741١ الكشاف:‎ > 05 

- تاريخ الادبف العريى - بر وكلمان: (العصر العثمانى): .١157//8‏ فهر س الأزهرية: /م ١5107‏ الكشاقف: ٠*51؟.‏ الأعلام: 55 

82 - الكشاف: ؟:5, 


73 - هدربة ثمن: ' ١ ١‏ 
هدية العارهين: .1560/1١‏ أيضاح المكنون: ١‏ تاريخ الادب العربى - بروكلمان: (العصر العثمانى): .١186//8‏ قهرس 
الخديوية: /451//1., اإكشات. 3غ1؟. 


/ا0 - 4 0 : : : ؛ ١‏ 
هدية العارفيئن: ١‏ ايضاح المكنون: .401/١‏ تاريخ الادب العربى - بروكلمان: (العصر العثمانى): //11/8. قهرس 
المصرية: ١/8/6‏ . فهرس الأزهرية: 0 الكشاف: *51,. الأعلام: 5/1؟5. 

8ت - الكشاف. 5١‏ 

5 - تارب إلا ظ 
تاريخ الادب العربي - بروكلمان: ( العصر العثماني): .١148/4‏ طذهرس الخديوية: 056/1. 


٠‏ - شديك العارقصن: 2/1 .ايضاح المكيون: ال/رك“ة, الكشاأف: ١‏ ؛؟. 


م - سمط الفواكد وعقال الشوارد (أرجوزة). أو: سمط الفوائد وعقد المسائل!''. 

1 - شفاء الغلة في تحقيق مسألة (أّ) المجعولة وصلة!"). 

- ضوء القيس المئير لرموز رجال الجامع الصغير'" '. 

م؟ - العقود الحسان فى قواعد مدهب التعمان (أرجوزة)!"1. 

8 - الفتاوىة”''. 

٠‏ - فى أحكام العشر والخراج'"'. 

١‏ - في الضمان اذا أتلف العبد بالضرب”". 

5 - في ضمان القرض إذا ضاء. قرة العيون بأنموذج الفنون. أو: نتيجة الأنظار وسوانح الأفكارا". 
- مختصر السراجية فى الفرائض!:". 

8 - المرتيات المرصدة من بيت المال''". 

م - مسائل رق 1*, 
5 - نثر الدر الثمين على شرح ملا مسكين!”". 
0 - نسيم الروضة العطرة في تحقيق مسألة: إن المعرفة لا تدخل تحت النكرة'"'. 


- نظم الضوابط الفقهية!*. 


1١‏ - شهدبة العارفسن: :١١8/١‏ أيضاح المكنون: /7, تاريخ الأدب العريبى - بروكلمان: ( العصر العثمانى ) : 0 قهرسن 
المصرية: 586/0 4. قهرس الظاهرية ا لفقه الحنقبى ): ١/رم/١اغ.:‏ الأعلام: 1151 . 
5 - هدية العارفين: ١6/١‏ ١؛‏ إيضاح المكثون: 01/7: الكشاف: ؟5؟. مركز جمعة الماجد برقم (58) وهى مصورة من المتحف 
البيريطاني برقم 65 الظاهرية برقم .)01!/١5(‏ 
57 - تاريخ الأدب العربي - بروكلمان: (العصر العثماني): 1195/48. 
8 - هدية العارفين: 116/1. الإيضاح: ؟/5١١.؛‏ تاريخ الأدب العربي - بروكلمان: (العصر العثماني): .١15/4‏ 
8 - فهرس المصرية: 141/1: الأعلاه: ١‏ فضائل سلاطين بنى عثمان ( مقدمة المحقق):١١.‏ 
1 - الكشاف: ١51؟.‏ 
117 - الكشاف: ١71؟.‏ 
1 - الكشاف: ١51؟.‏ 
14 - هدية العارفين: ١١9/١‏ . ايضاح المكنون: 507/7؟5. الكشاف: .563١‏ 
ا - الكشاف: ١5؟.‏ 
١/ا-‏ الكشافف: ,.١17‏ 
*/ - تاريخ الادب العربي - بروكلمان: (العصر العثمانى): 1319/48. 
7 - 2 الصادقية بتونس ورد ذلك 4 غمز العيون البصائر: ١/د.‏ الدرر الثمينة (مقدمة المحقق): ,1١‏ الأعلام: 554/1. 
غلا - هدية العارقين: 2/١‏ . ايضاح المكنون: *لره 1 . تاريخ الأدب العربى - بروكلمان: (العصم العثمانى ): لثرة1ا ١‏ 
6 - تاريخ الادب العربي - بروكلمان: (العصر العثمائى): 115/8. 


رسالة متسوية إليك : 
وقد نسب إليه عمر رضا كحالة” رسالة في التصوف يعنوان: أعذب المشارب في السلوك والمتاقب. 
وهى في الحقيقة لأحمد الحمامي بن عمر العلواني الحموي الشافميء المتوفى في سنة ١1‏ ١٠١ه.‏ يشرح فيها 
منظومته المسماة: تزويد الأرواح". 
ثالثا - المفقودة 
١‏ - فرائد الدر والمرجان في شرح عقود الحسان 
١‏ - القول البليغ في حكم التبليغ'". 


لاز ته 


0 


للحموىي شعر قليلء. أغلبه في المدح؛ ويخاصة مدح شيوخه وبعض العلماء المعاصرين له: وهو شر 
يتميز بالتكلف؛ أورد أكثره المحبي في خلاصة الآثر من ذلك مدحّه ليحيى المنقارى!*! بقوله!: 


والناس قفي تمداج-جل-4ه4ك أصبحوا من كالب يتسي ومن هقارىي 


إذا ذكر التحقيق فى فقصيل مشكل فيحيسى تثني عليه الختاصر 
وان دذكرالمعروف والحله والتندى قداك لسه منسه حلسف وتأص*ص*٠صير‏ 
يه الله أحيا ماانط وى من معارف رفاتاً غدت أجداتهن الدفؤاتر 


وقد سلف رثاؤه لشيخيه الشهاب الخفاجي والفقيه محمد بن أحمد الشويري الملقب بالشافعي الصغير. 
الرسالة 

لسنا نزعم أن الحموي كان رائداً فى هذا النوع من التصنيف؛ لأنه قد سار على نهج غيره من النحاة في 
إقرادهم مؤلفات لمسألة نحوية خاصة. 


أن موضوع الرسالة يتعلق بأيّ التي يُتوصل بها إلى نداء المعرّف بأل التعريف. وقد بسط القول فيها 
بأسلوب العالم البارع. مستعرضاً كلام العلماء, ذاكراً آراءهم. حاشداً الأدلة الواضحة على صحة رأية: 


1- المستدرك على معجم المؤلفين: /51. 

لالا - هدية العارقين: ١‏ ,ايضاح المككنون: ١//ر؟5.‏ عم ؟. 
ملا - هدية العارقين: :١710/1١‏ |ايضاح المكلوون: *“/ر6"ما. 

5 - هدية العارفين: :160/١‏ إيضاح المكنون: ؟//11؟. 


4 - هو شيخ الإسلام يحيى بن عمر المنقاري. ولى قضاء مصر 4 سنة 14١٠ه؛‏ وتوك كك سنة 88١٠ه.‏ ينظر خلاصة الأثر: 
ا 


ام - خاصة الاثر: /لالا, 6 . وينخلر درر العيارات ( مشدمة المحقق )؛ ١7‏ 


٠ ٠‏ : د الدرققة؛ والتعقتسات المفيدة الدالة نه 5 النحو. 
واحاطته بمسائله وفضاياه ومصادره. 
عبارات: قال .. أقول. فإن قلت ... قَلَتُ؛ فاغتنمه. فإنه دقيق وبالقبول حقيق. فخذ ما اتيتك وكن من 
الشاكرين. فاعتبروا يا أولى الآلباب. 

اد يفترض أسئلة ويرد عليها . مستهدقا ئة نقض ما قد يرد من اعتراض ما يشرره. وتثبيت ما اقرّه فى ذ هن 
السامع. وإيصاله إليه عن طريق تبسيط الكلام. 

عنوان الرسالة واضح لا غموض عليه. كما ورد على الصفحة الاولى من نسحتي المتحف البريطاني 
ومكتبة الأسد بدمشق. أما نسبة الرسالة إلى الحمويء فلا غبار عليها أيضاً؛ وقد ذكرت ذلك المصادر التي 
رجعنا إليها'!”". 
قيمة الرسالهة 

ترتبط قيمة الرسالة وأهميتها بانعدام التأليف المستقل في هذا الموضوع. واذا أردنا أن نقومها ونبيّن 
موقعها في الدرس التحوي. تستوففنا ناحيتان بارزتان: همأ: 
١‏ - المادة العلمية للرسالة. 
؟ - المنهج الذى اختطه المؤلف. والمصادر التى اعتمدها. 


قمى الأولى: استوقى الحموى القضية يصون د تنسعم بالدقة والعمق والموضوعية والاستيعاب بأسلوب 
واضح جلى . جمع فيه خللاصة أراء العلماء من اللغويين والتحأة: كالرضى. والبيضاوى. وأبن مالك وابن 

يضاف الى ذلك الاراء القيمة التى يبثبها هنا وهناك ؛ وهى به جموعها 1 د 3 عن اأستمر اء صنق ٍ : دقيى: 
العربية. ٠‏ 

وفي الثانية: نهج نهجاً علمياً سليماً في عرض المادة ودراستها؛ إذ انطلق في معالجتها من كلام ابن 
الكمال في تعليقة على (أيّْ) في قوله تعالى: «يا أيها الذين آمنوا إذا قمتم إلى الصلاة ...4: ثم 
استفاض في الشرح والتعليق وبسط الآراء ومناقشتها والردٌ عليها. 

وهوفي كل ذلك لا يعتمد على ذاكرته وحفظه. بل ينقل من الآخرين؛ لآن الرسالة تشتمل على مسائل 
دفيقة وافوال متنوعة عديدة؛ تحتاج إلى مراجعة وتحقيق. 

كما ترتبط قيمة الرسالة في أنها حفظت لنا نصوصاً لمؤلفين ضاعت كتبهم. ولم ييق منها سوى 


؟“ - شدية العأرقن: 1/١‏ ايضاح المكنون: .0١/7‏ الكشاف؛ 517. 


أآفاق الثقافة والتراث 


ولا تنتصر أهمية الرسالة على الجوانب المذكورة: بل تمتد إلى ما يقدمه من جديد. وما يضيفه من 
طريف. ومن ثم فهى جديرة بالدراسة والاهتمام والنشر. 
مصادرد 

أهم مصادره.: التي نقل منها. شرح الهداية لابن كمال باشاء وشرح الرضي على الكافية. ونهاية النهاية 
لابن الشحنة. وشرح الألفية للأشموني: وشرح الهاديء وتفسير البيضاوي: وحاشية الشهاب على تفسب 
البيضصاوى؛ والفوائد الضياشية للجامى. والتسهيل لابن مالك . 


ومما يلاحظ على نقله من المصادر أنه قد يقطع النص أحياناً ليضمّنه نصّأً آخر. أو يُقحمه مداخلة, 

أو يزيد عليه توضيحاًء كما أشرنا إلى ذلك في هوامش التحقيق. 

مخطوطات الرسالة 
عولنا في تحقيق الرسالة على نسختين مخطوطتين هما ما استطعت رصده من مخطوطات هذه 

الرسالة: 

-١‏ نسخة المتحف البريطاني: وهي نسخة محفوظة في مكتبة المتحف البريطاني برقم ([5086). ومنها 
مصورة في مركز جمعة الماجد فى دبي برقم (5/750). وقد رمزت لها بالحرف (ح). واتخدتها 
النسخة الأمّ في التحقيق؛ لأنّها منسوخة في حياة المؤلف أولاً. ولأن ناسحها من تلامذة المؤلف ثانياً. 

ويمكن !إجمال وضعها الفني بما يأتى: 

- تقع ضمن مجموعة. عدد أوراقها /58[1 - ٠١‏ ]. ومسطرتها .)5١(‏ 

- نسخة ناقصة بمقدار صفحة واحدة:؛ لكتها خالية من العيوب الأخرى. 

- خطها نسخي واضح؛ سهل القراءة. خال من الضبط بالشكل. 

- اتبع الناسخ نظام التعقيبة؛ وهو مهم في الحفاظ على تسلسل أوراق الرسالة. 

توجد عل حواشيها تصحيحات وتعليقات. 

- ناسخها تلميد المؤلف الشريف أبو السعود ابن السيد على الحسني القادري في سنة ١51١٠ه.‏ 


؟ - نسخة دمشق: نسخة محفوظة في مكتبة الأسد بدمشق برقم (؟١90171).‏ ويمكن تلخيص وضعها الفني 


" مكتوبة في حياة المؤلف. فضي سنة /5١٠ه.‏ كتبها أحمد الدمشقي نقلاً من خط الشيخ إبراهيم الخضرى: 
تلميذ المؤلف. 


- ضمن مجموع. عدد أوراقها ١١١1‏ - 6؟١].‏ ومسطرتها .)5١١(‏ 


أإور»# التأة< نظاح التعقييك. 
27 أ 
- توجد على الحواشى تصحيحات وتعليقات. 
نا شي ال" شي 
اتتعثافى تحفيق الرسيالة مبيع حأ أبرؤ سمائة : 


- تحرير النص على وفق قواعد الإملاء المتبعة اليوم. ولم نجد أيّ فائدة تذكر في إثبات اختلافات 


- حرصاً على سلامة النص. ضبطناه بما يتفق وقواعد الإعراب. واقتصرنا شي ذلك على تشكيل الآيات 
القرآنية. والاحاديث النبوية. وضبط الألفاظ الملبسة. وتمييز الأفعال المبنية للمجهول. وضيط عين طائفة 


حافظضنا على جوهر النص كما ورد : واكملنا الناقص منه والساغقط. ودضعنا د للب بين عضادتين. ممأ 
رأيئا فيه أكمالاً للنص أو تقوية للمغعنيى: اوزيادة فى التوضيح. وعدلنا المختل بألا عتماد على المصادر النى 
اعتاد المؤلف النقل قيها. 


0 ترس اء شساء حَ - كنل اد ١1‏ ا ا ا 01 2 - 7 5 
عنينأ يمحر يسن الشواضد النتى وردت فى المدن. من ايأت فرانية. واشعار. وأمتال. 


وأكملنا الاسم. وذكرنا اللقب والكنية وسنة الوفاة. ويلاحظ أننا أحلنا في تراجم الرجال إلى مصادر حديثة 
كمعجم المؤلفين لكحالة. وإن أخذ أحدّ علينا الرجوع إلى هذا المصدر زاعماً أن ذلك يُجافِي اصول منهج 


7 


اليحث. الدى من شأنة أن يتصل بالمصادر مباشرة: فإن لنا رآياً فى هذه القضية. 
- لمّا كان المؤلف يستقى معلوماته من المصادر اللغوية. ققد رجعنا الى المتواهر منهأ. لضيط النص 
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زعم هنا اددام ذعواء زايا المزؤرة 3: لآب ليست انخرقله. 
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الصلرة ال مره عن المسلىم 3 
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69+ أ» حمداً لمن فتق رثّق الأذهان؛ لاقتضاض أبكار معان عنها يضيق نطاق البيان: وسلاماً على 
رسوله محمد الذي أزال ببعثته غياهب الشكوك؛ وعلى اله واصحابه الذين سلكوا في اتباع هديه أحسن 
السلوك. وبعد: 

فقد قال العلامة ابن الكمال!”' في شرحه على الهداية!*) فى كتاب الطهارة. عند الكلام على قوله 
تعالى: ايا أيها الذين آمنوا إذا قمتم إلى الصلاة ... * الاية*!: ما نصّه: (يا) حرف نداء. و(أيّ) منادّى 
مفرد معرفة: و(ها) مقحمة؛ للتنبيه على أن المنادى في الحقيقة”"! هو الواقعٌ بعده. وإنما فعلوا ذلك!" 
كراهة أن يجمعوا بين (يا) واللام. مثل: فقولك: يا الرجل”": و( الذين) جمع: الذيء وهو اسم موصول؛ 
وضع وَضصّلةٌ لوصف المعارف بالجملء و( أيّ) ليس بمعرقة فلا يصلح موصوفاً, يعني”*”) بالمعرقة؛ فلا بِدّ من 
موصوف مقدّر: فيكون تقديره: يا أيها القوم الذين أمنواء ويا أيها الناس الذين: انتهى. 

أقول - وبالله التوفيق - 7" وبيده الهداية إلى سواء الطريق: لا يخفى ما في كلامه من التدافع. فإنه حكم 
أولاً بأن (أَيَآ) منادى مفرد معرفة, وثانياً بأنها ليست بمعرفة؛ قلا تصلح موصوفاً؛ ومع هذا التدافع دعواه 
أن (آيأ) في هذه الآية وأمثالها معرفة توصف بما فيه الألف واللام: أو بموصول مما فيه أو باسم إشارة: 
نحو: # يا أيها الذي نزل عليه الذكر ... 14" 

ونحو فقول الشاعر' ١‏ : 

أياأيُهناالنابغالسّيدإئْني على نأيها مُسْتبْسل مِنْ ورائها 


ذكر ذلك العلامة الشهاب السمب). 


”8 - هو أحمد بن سليمان بن كمال باشا الرومي. شمس الدين. عالم مشارك .4 علوم كثيرة؛ من مؤنفاته: المهمات ك فروع الفقه 
الحنغي. ومحيط اللفة. توك بالعسطنطينية ك سئة ٠‏ 51ه. ينظر شذرات الذهب: //58؟7؟: معجم المؤلفين: 54/1١‏ ؟. 

4 - للمرغيناني المتوفى 2 097ه. وذكر حاجي خليفة يه كشف الظنون: 5077/5 أن لابن كمال شرحاً على كتاب الطهارة والزكاة 
والصوم والحج وبعض النكاح والبيوع للكتاب المذكور. ينظر تاريخ الأدب العربي - بروكلمان - ق385/57. 

9 - المائدة: 1. 

ألم - لك ر: تحشيقه. 

87 - يك ج: كذلك. 

4خ - لل د: الرجلان. 

5 - بك د: معنى. 

٠ك‏ د ىا بين العضادتين ساقط من ج. 

3 الحسجر:‎ - 8١ 


7 - شو الأخضر بن هبيرة الضيي 2 شرح ديوان الحماسة للمرزوقىي: ”088/7. وشرح حماسة أبي نمام للاعلم الشنتمري: 


٠.٠٠/١‏ وروايتهما: آلا ك موضم أيأ. والأصل: الذابح. بايها. متبل. والسيد: قبيئة ضبّة. والنابح الهاجي لها: الطاعن عليها. 

65 - الدر المصون: 80/١‏ 1. وهو أحمد بن يوسف بن عبد الدائم الحلبي, شهاب الدين. أيو العياس. المعروف بالسمين. نزيل 
القاهرة. مفسر وققديه ومقرئ وآديب. من مؤلفاته شرح الشاطبية. وشرح تسهيل الفوائد لابن مالك. توك بالقاهرة 2 سنة 
1ه. ينظظر بغي الوعاة: |/؟ ١‏ *. معجم المؤلفين: .,5١١/57‏ 
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وقال المحقق الرضيٌ!'' في بحث الموصول: ولا أعرف كونها - يعني أي - معرفة موصوفة إلا فى النداء. 
وأجاز الأخفش'"“" كونها ذكرة موصوفة - يعني في غير النداء - كما في ؛: مَرَرْتُ بأىّ مُعَجِبٍ لك؛ انتهى. 
وفي نهاية النهاية؛ لقاضي القضاة محب الدين بن الشّحنة: أن «الدين آمنوا» صفة لأىٌ؛ لإطباق 
التحاة على أن ما بعد (أىّ) صفةٌ لها سواء كان موصولا أو غيره. وقال في الكتاب المذكور قبيل هذا: (أىّ) 
اسم منادى في محل نصب. ولكنه بتي على الضم؛ لأنه مغرد معرقة:ء انتهى. 
وفي شرح الألفيّة للفاضل الأشموني”": (أيّ) إذا نوديت فهي نكرة مقصودة. انتهى. ومعلوم أن النكرة 
المقصودة مُعَّفة بالنداء؛ لآن المراد بالمعرّفة. كما قال المحقق الرضي: ما كان مقصوداً سواءٌ تعرّف 
بالنداء أو كان معرفة قيله؛ نحو: يا زيدٌ ويا رجل. 
وفى شرح الهادي3"): أن (أي) الواقعة في النداء نكرة موضوعة لبعض من كل؛ ثم تعرفت بالنداء. 
وتوصل بها لنداء ما فيه أل وذو اللام صفة لها ٠‏ فهي وَصَلةٌ له: انتهى. 
ولهذا قال المحقق الرضي؛ كما تقدم: ولا أعرف كونها - يعني: أيّاْ - معرقة موصوفة إلا في النداء؛ 
انتهى. 
هذاء ولو أرخينا العنان: وسلّمنا أنها نكرة نظراً إلى ما قبل النداء؛ وأنْ الموصوف بالذين معرفة مقدر 
تقديره: يا أيها القوم الذين: فهذا الوصف المقدر يتعين أن يكون صفة لأيّ؛ لالتزامهم وصف (أيَّ) الواقعة 
فى النداء باسم فيه الألفّ واللام: أو بموصول مما فيه؛ أو باسم إشارة ليرتفع بذلك ما فيها من الإبهام: 
فقد وفع فيما فر منه من حيث لا يشعر. 
وتحقيق الكلام - [ 77 ب ] في هذ! المقام: ما ذكره المحقق الرضيال"' وهو أنهم لما قصدوا الفصل 
بين حرف النداء واللام بشيء ‏ يعنى: لعدم جواز اجتماعهما؛ لئلا يجتمع أداتا تعريف على مُعَرّف واحد. 
وهولا يجوز7”'! - طلبوا اسما مبهما غير دالٌ على ماهية معينة؛ محتاجا في الدلالة عليها إلى شيء آخر. 
بقع النداء في الظاهر على هذا الاسم؛ لشدّة احتياجه إلى مُخصّصه: الذي هو اللام: وذلك أن من ضرورة 
المنادى أن يكون متميّز الماهية؛ وإن لم يكن معلوماً بالذات؛ إذ لا معنى لنحو: يا شيء؛ ويا موجود. فوجدوا 


4 - شرح الرضي على الكافية: ؟/5. وهو محمد ين الحسن؛. رضي الدين الإسترايادي؛ نزيل النجف. نحوي وصربك ومتكلم 
واصولى: تويك نحو ا ماه ينظر بغية الوعاة: “رلا ة, معجمم المؤلفسن: كرثما. 

50 7 شق سنعيلكل بن مسعل تم المعروقف بالأخفش الأوسط؛ نحوى ولغوى وعروصى. أَحَد عن سييؤيك ؛ صن مؤلفاته معاني القران. توبك 
ب سدة 6١5ه.‏ ينظر إنباه الرواة: 1/57؟؛, معجم المؤلفين: 4/١55؟؛‏ ورأى الأخفش 3 مفنى اللييب: .9/1١‏ 

17 شو محمد بن محمد . أبو الوليد . خميه حلبى. اشتفل بالآدب والتاريخ والنحو, وولي قضاء حلب مراتء له روض المناظر ب علم 
الاوائل والاواخر: والموافقات العمرية تلقر آن الكريم؛ وغيرهما: نوك بحلب ث سنة 0ه. ينظر الضوءع اللا مع: 6 ٠ ١١١‏ مفعحمم 
المألفسن: أ أ/رنة15. 

41 - 50257/5. وهو علي الاشمونى ؛ الشافعى. نور الدين. ابو الحسن. فقيه وأصولي. ومقرى ونحوى وناظم, من مؤلفاته نظم منهاج 
الدين للحليمي ث شغي الايمان:. ونظلم جمع الجوامم ك2 الأصول. توك ث2 سعدة 155ذها. ب ننظر شذرات الزذهب: ١190/8‏ : معجم 
المؤلفس: لاا 

4 - لعل ( الهادي) لعز الدين عبد الوهاب بن إبراهيم الزنجاني. الذي شرحه أيضأ شرحاً ممزوجأً # مجلدين وسماه الكا. 
وفرع ممه بك بغداد بك سنة 161ه. ينظر كشف الظنون: 701757/5. 

5 - شرح الرضي على الكافية: ١4/1/!؟.‏ 

٠‏ - ما بين الشارحتين من تعليق الحموي وتوضيحه: 


الاسم المتصف بهذه الصفة (أيَاً) بشرط قطعه عن الإضافة؛ إذ هي تخصّصه. نحو: أيّ رجل - واسم 
الإشارة. 
وأمّا لفظ شيء وما بمعناه. فإنهماء وإنّ كانا مبهمين. لكن لم يوضعا على أَنْ يال إبهاسّهما 
بالتخصيص: بخلاف (أيّ) واسم الإشارة؛ ؛ فإنهما وَضيعا مبهمين مشروطاأً إزالة إبهامهما بشيء. أما اسم 
الإشارة: فبالإشارة الحسية أو بالوصف. وأما (أى): فياسم آخر بعده. 
وأما ضمير الغائب؛ فإنه وَضبِعَ مبهماً مشروطاً إزالةٌ إبهامه. لكن بما قبله [لا بما بعده]!"". وإن اتفق 
ذلك فالأغلب أن يكون منكراً؛ كما في 7": ربَّهُ رَجُلا .وأما!”'! نحو رأيته زيد ا فقليلٌ: وأما الموصول 
[1 أ]. فإنه. وإن أزال'*"'' إبهامه ما بعده؛: لكنه جملة:ء وإنما فَطِعْ (أى) المتوصلٌ بها عن الإضافة التى 
كانت تستحقهاء لما ذكرناء من قصد الإبهام الموجب - يعني للتشويق!”*'! - وأيضاً لولم يُقَطّعٌ عن الإضافة 
لكان'”'' منصوياً: وكذ! ذو اللام الذي هووصفه:؛ فلم يمكن التثبية بنصبه على كونه مقصودا بالتداء: كما 
أمكن بلزوم الرقع وترك النصب. 
وأبدل (ها) التنبيه من المضاف إليه؛ لأنه لم يكن يخلو من مضاف إليه؛ أو من تنوين [قائم مقامّه]!17. 
كما فى قوله تعالى: # ورفعنا بعضهم فوق بعض درجات #*'! والقصد هنا الإبهام: و(ها) التنبيه إيضا 
تتاسب التداء؛ اذ النداء تثبيه: ثم لكون أسم الإشارة اوضح من (أىّ) وَصِف (أى) به فى د بعض المواضع 


كما فى فولة: 
أناأنه<ةاالئا الس ب دانثٌ: نأيها مُسْتَيْسلٌ مِن ورائهها 
يبااييهك بم 2 سبي - ندب مي وراد 
كما تقده!””' 


وقد التزموا رفع اسم الجنس الواقع صفة لأىّ - يعنى إذا كان معرباً. سواء كان مرفوعاً بالضمّة أو ما 
ناب منابها. نحو: ‏ قل يا آيها الكافرون » 7(" ونقل ابن هشام”"! عن بعضهم أنه فرئ: *يا أيها 
الكافرون»!"' - وهذا وإن كان القياس جواز نصبه أيضاً؛ كما في: يا زيدٌ الظريف""'!؛ لكن نبّهوا 


.51/6/١ الزيادة من شرح الرضى على الكافية:‎ - ٠١ 

؟١٠‏ - سقط من: د. 

٠١١‏ - شد: وان 

- ما بين الشارحتين من تعليق الحموي وتوضيحه. وك د: يعنى الموجب للتشويق. 

5 - لك ج: يكن. 1 

٠١‏ - سقط من ج: قائم مقامه. 

ث١‏ - الزخرف: زذونا 

5 ابن نعظر الحاشية .٠٠١‏ وك ج. د: الذابح . بابها. وك د: متبّل. 

١ الكافرون:‎ - ٠٠ 

سر م سدور الدذهب: لمق وخال : هذا ان ثيت فهو من الشذود بمكان, ٠‏ دز ذلا الاشارة الى هذه الصراءة الشادة 2 حاشية 
١‏ 

لحسيان: م فال ؛ ولم دجدها ب مختصر شك شواذ قرا ءات القر ان ل للاين خألويك. ولا 2 المحسيب لابن جنى. وأد بن هشام هو 


| 
عبدالله بن يوسف بن أحمد . جمال الدين. أبو محمد. نحوي وبلا غي وعروضي وفقيه. تولك يمصر 2 سنة ١1/اهء.‏ ينظر بغية 


الوعاة: 38/5. معجم المؤلفين: 13/7, 
3 الشل مح .عاد 
١١‏ - مابين الشارحتين من تعليق الحموي وتوضيح». مر 
5 - هو ص" قا آلا : ْ : 5 
شو د شب المازنى فيأسبا على ميرت من المناديات المضهومة. بنخذر سرح شددور الك ضب: 00 ٠‏ شمر اسم الأشموني 5/ خا ؟. 5 َك 


[54 ب] بالتزام رفعة على كونه مقتصوداً بالنداء. فكأنّه باشره حرف النداء. وأمًّا الظريفٌ؛ فليس مقتصوداً 
"م | ؛١؟١]‏ 


بالنداء: بل المقصودٌ به زيد 
هذا زبدة ما في المعتيرات من كتب القوم؛ ومنه يتضح لك ويظهر أن مأ ذكره العلامة ابن الكمال من 
أن (أيَأْ) غى هذه الآية ليست بمعرفة قلا تصلح موصوقاء قلا بد من موصوف مقدر ... الخ. مع مدافعته لما 
قبله لم يقله أحد؛ بل هو فرية بلا مرية لما ذكرناه من النقل الصريح الصحيح. 
هذاء وقد حاول بعض العصريين من فضلاء الأروا.!*') أإصلاح عبارة العلامة"'''! اين الكمال. بدفع 
التدافع بما ليس بدافع؛ ولله درٌ القاكل!"'!: 
وَنَنْيُصْلءَالعطاٌ ما فْسَدَالدَهَرُ 
وبناته على الضم المقتضيين لكونه معرفة: واعتبار الواقع.؛ وهو كونه نكرة: يعنى قبل النداء: فكان العلامة 
أبن كمال بأشا!* '' اشار بالأول للاول وبالثانى للتاني؛ فعلى الأول تكون الصفة: والموصوقف مواققاً وعلى 
الثاني يقتضى أن يكون الموصوف محذوقفاً. ولا يَلّرّمّه [54 أ ] أن يكون منصوياً؛ لأنه يلاحظه مع الأول: كما 
يدل عليه قوله: (وأيّ) ليس بمعرفة؛ بالواو لا بأوء ومثل هذا يكفي لدفع التدافع فليتأمل. 


تم قال: ويؤيد تقريرنا قولٌ عصام الدين!*'! - رحمه الله - عند قوله تعالى!”'": «يا ايها الناسن اعبُدُوا 
ربكم ... #الآية''"!. على قول البيضاوي”' - رحمه الله تعالى!"': (وأيّ) جعل وصلة إلى نداء المعرق 
باللام: فإن إدخال (يا) عليه متعدّر لتعدّد الجمع بين حرفي التعريف؛ فَإنهما كمثلين - قال: وقوله: 
(كمثلين) دون أن يقول: فإنهما مثلان: لأن (يا) لا يُلْزْمّه التعريف. وقد يُعَصَّدٌ به! مجرد النداء؛ قلا 
بأس في جمعه مع اللام مقصوداً به مجردٌ النداء؛ لأنيل:*0 ليس جمع مثلين: فالاحتراز عنه؛ لآن فيه جمع 
الأمرين هما كمثلين: انتهى. 


5 - شرح الرضي على الكافية: ١//ا/ا7.‏ 
06 - يعني: الروه. 


7 - سقط من: ج. 


7 - لم نعرفة: وك رواية: وهل يصلح .... وصدره: تَدّسنٌ إلى العطار سلعة بيتها. والبيت 2# الكامل: ١/754؛‏ وتعليق من أمالي 

ابن دريد:؛ ٠5:وشلك:‏ 
عجو ترجي ان تكون فتهية وقد لحسب الجنبان واحدودب الظهر 

- شك د: ابن الكمال. وسقّط منها: بأاشًا. 

1 - هو ابراهيم بن محمد بن عرب شاه الاسفراييني. من علماء خراسان. له حاشية على تفسير البيضاوي. لاتزال مخطوطة 
لك الازهر. توبك لك حدود سنة ١6.ه.‏ ينظر شدرات الذهب: 5537/48. معجم المؤلفين: آم ذأ١٠.‏ 

١‏ - سشط من: د. 

[11- اليفرة: ١"؟.‏ وسقط من د: الائة. 


++ تن أل الس مآ 3 لضا ا ماه 


ناصر الدين. أنج سعيد . خاض وعالم بالقضه والتفسير والمتطى والحديث. توك كك تيريز 2 سئة 180اه. ينظر بفيك الوعأة: 
١ /"‏ 2. معجم المؤلفين: أ/رشة, 
١ 77‏ - سشحل ف" : 


ل د 
| 5 


. سقط مَنٌ:‎ - ١*7 
1ك د؛ يأن.‎ - 6 


وأيضاً وشع فى هذا الموضع فى حواشي الشهاب ' انه قال: وائما قال: ( كمثلين) لان (يا) ليسي* 
ثم فال هذا البعضص: ,أما جلها نكرةٌ صرفة وإن أمكن إلا أنه لم يسمْمْ قراءة النصب. لا فى القياس ولا فى 
الشواذ2””. . انتهى كلامه مع ما فيه من [ 10 ب ] ركاكة التركيب. وزيادة بيان ما يحتاج الى البيان فى كلامك. 


أقول - وبالله التوفيق - سالكاً نهج التحقيق: اعتبار (آي) معرفة إنما هو بعد دخول حرف النداء 
لد 1" ويئائها على الضم : ٠‏ كما قررنا بك كلثمةك سايماً ولهذا قال المحمق الرضى [3؟؟١]‏ - كم ] ساعم تشداه ؛ .وله 


أعرف كونهاأ: يعنى (أيأْ) معرفة موصوقة إلا فى النداء: انتهى. 


واعتار كونها ذكرة انما هو قبل دخول حرف النداء. وكلٌ من الاعتبارين يُضادٌ الآخر؛ اذ الأول يوجب 
التعريف؛ والضم "' يناءً؛ والثانى يوجب التتكير والنصب اعراياً: وكل من التعريف والتثكير والضم بناءَ 
والنصب إعراباً مضادً للأخرء والضّدان لا يجتمعان و وجوداً ولا ملااحظة؛ ومن هنا يتضح عدم صحة قوله: 
ولا يلزمه أن يكون (أى) منصوباً ؛ لأنّه ملاحظه مع الاؤل: . ويسقّط الاستدلال بالعطف بالواو دون (آ و).واذا 
كان كذلك فكيف يصح :هذا الاعتبار. فاعتبروا يا أولى الأبصار. 


وليس فيما ذكره العصام من قوله: لأن (يا) لا يُلَرْمّهِ التعريف ... الخ ومن قول الشهاب: لآن (يا) ليست 
موضوعة للتعريف ك(أل).؛ تأييدٌ لهذا الاعتبار؛ لآنهما لم يريدا بذلك أن (يا) هنا منسلخة عن التعريف. 
بل مرادهما توجيه قول البيضاوي [ 77 أ ] [فإنهما كمثلين] دون أن يقول مثلين: على أن قيما وجّها به كلام 
البيضاأة ى نظراً فإن (يا) كما تخرج عن التعريف تتمخض للنداء؛ كذلك اللام تخرج عن التعريف. قنكون 
لتحسين اللفظ كما في الجامت!'. وللتعظيم كما فى الرضي'""2: وتدخل على الأعلام المرتجلة مقارنة 
لوضعها'””'! وعلى الأعلام المنقولة لمح ما نُقِلَتَ عنه. وهي فى هذا كله لم تفد تعريقاً. والذي ظهر لي ضي 
توجيه كلام البيضاوي أن (يا) وائلام نيسا مثلين شي التعريف؛ من حيث إن التهريف بالند': غير التعريف 
باللام. بل المعرّف بالنداء أعرف من ذي اللاه'*٠‏ كما في [التسهيل]!*"''. وليس المحذور اجتماع 
التعريفين المتغايرين'''' بدليل قولك: يا هذاء ويا عبد الله ويا أنت؛ ويا أللهٌ؛ بل الممتنع اجتماع أداتي 
التعريف مع حصول الاستغناء بأحدهما. كما حققه الفاضل الرضي!”". 


٠١١‏ - على تقسير البيضاوي: 5/.. وهو أحمد بن محمد بن عمر. الشهاب الخفاجي. المصري. الحنفي. تغوي وأديب. من مؤلفاته 
شفاء الغليل. وشرح درة الغواص. توك بمصر ك سنة 19 ١٠ه.‏ ينظر خلاصة الاثر: .551/١‏ معجم المؤلفين: ١128/5‏ 

07 - نصلها ابن هشام كما تقد م . 

- فك د: عليك. 

5 - تنظر: الحاشية ٠٠١‏ 

١1‏ - يك د: يك الضصم. 

- الفوائد الضيائية: /151. وهو عبد الرحمن بن احمد بن محمد الشيرازي. .نور الدين. المشهور بالجامي. عالم مشارك ك العلوم 
العقلية والنقلية. من مؤلفاته تفسير القران الكريم. توك لش سنة 438ه. ينظر شذرات الذهب: 537/19. معجم اللمؤلفين: .1١15/0‏ 

37 - شرح الرضىي على الكافية: */5:7. 

١17‏ - سقط من ج: مقاردة لوضعها. 

١ 7”:‏ - سقط من ج: سنن ذى الللام. 

6 - التسهيل: ١؟‏ 

١5‏ - الاهبل: المغايرين. 


07 - شرح الرحني على الكافية: 501/1 


واذا كان كذلك كان القياس جواز اجتماعهما لعدم المماتلة بينهما فى التعريف وعدم الاستغناء عن احد 
التعريقين بالآخر. إلا أنهما جعلا كمثلين نظرأ إلى أصل التعريف وإن تغاير تعريفهما وتفاوت. هذا تحقيق 
توجحيه ماقاله القاضي !*'!. فاغتنمه فإنه دقيق؛ وبالقيول حميق. 


ا 


عود إلى كلام ذلك البعض؛ فتقول قوله: زوامًا جعلها نكرة صرقة] ... الخ. كلام ساقط؛ اذ لا يُقَصَوَّر أن 
تكون (أىّ) هنا نكرة بعد دخول [ 17 ب ] حرف النداء عليها. وملا حظتها قبل النداء مع وجود حرف النداء 
ممتنع - كما تقدم: واذا كان كذلك فأنى يصهٌ دعوى الإمكان. سبحانك هذا بهتان. 

هذاء وما ذكره العلامة ابن الكمال من أن (الذين) جمع (الذي) فيه نظر؛ لآنه أسم جمع لا وأحد له من 
لفظه: لآنه مخصوص يمن يعقل ؛ و(الذى) عام له ولغيره. ولو كان جمعاً له لسأواه: لان دلالة الجمع كدلالة 
الواحد المكبّر بالعطف. فالأولى أن يقال (والذين) من أسماء الجموع: كذا قيل!*"٠.‏ 


ونظر فيه ابن الضائع؛ *'' بأن (الذي) يُطلق على العاقل وغيره. فيجوز الجمع عليها مراداً بها العاقل. 
ولا يحْمَمٌ على (الذين) مرادا بها غير العاقل الا مختلطا. كالجمع بالواو والنون في صفة العاقل. والمختلط 
به لا المنفرد بما لا يَعْقَلٌ انتهى. 

فإن قلت يرد على القائل بأن (الذين) ليس جمعاً للذىي؛ لعدم مساواته له صيغة: العالمين. فإنة جمع 
خاصٌ بالعقلاء. فَلَتُ: انما يردٌ عليه آن لو ثيت أنه يقول: إن العالمينَ جمعٌ: عالم. ودون ثبوت ذلك عنة خَرَّط 
القتاد!"*"!: اذ له أن يقول: إنه أسم جمع لا واحد له من لفظه:؛ كما قاله المحفق ابن هشاه' * '. وعلى قرضص 
ثبوت ذلك عنه. قله ** ٠‏ ان بحيب بأنه أنمأ جَمِعٌ بعد تخصيصهة بالعقلاء. لكن حينتد يحتاج إلى الفر ة !/*:'! 
بين العالمين والذين. 

أقول: والتحقيق في هذا المقام أن يقال: إِنّْ الاسم الدال على أكثر من اثنين. إن كان موضوعاً للأحاد 
المجتمعة دالاً عليها دلالة تكرار الواحد بالعطف فهو الجمع؛ وان كان موضوعاً للحقيقة. مُلفى فيه اعتياز 
الفردية: قهو اسم جنس جمعى : كتمر وتمرة: وأن كان موضوعاً لمحموح الاحاد فهو اسم جمع: سواءع 1 كان 
له واحد كرّكب. أو لا كرّهُطء ومنه صيغة العالّمين. فخذ ما أتيتك؛ وكنّ من الشاكرين. 


١8‏ - لك د: البيضاوى. 

4 - القائل ابن الناظم شك شرح الالفية: 85 - 485. وكذا ورد بك حاشية: ج. د. 

1 - هو علي بن محمد بن علي الأشبيلي. آبو الحسن. له شرح على الجمل. وعلى كتاب سيبويه. بلغ الغاية # النحو. ولازم 
الشلوبين. توك ك سنة ١18ه.‏ ينظر بغية الوعاة: :5١ 4/١‏ ومعجم المؤلفين: 7/10 571. 

ْ[ ' كك ج: لعالم.‎ - ١١ 

117 - أشارة الى المتل ( دونه خرّط القتاد ) أو (من دون ذلك خرّط القتاد ) وخرط الشجرة: هو انتزاع الورق واللحاء عنها احتذابا. 
والقتاد: شجر حلب له شوك كالاير. ينظر اللسان: ؟/؟:5. /ا/ 584 . القاموس المحيط: 595. 

5 - لم ند الشول انيما رحعنا اليه من كنب ابن ششاح . ود كر المرادى تك تو ييحم المخاصد: 1١/1‏ أن اطلاق الجمع على 
( الذين) فيه تجتوز: لانه مخصوص بأولي العلم. والذي هاه فهو كالعالمين. 

١‏ - بك د: قلو. 


وههنا اشكال نختم به الكلام فى هذا المقام: وهو أن الرجل فى فولك: : مأ انها الرجل. تايع معرب 

بالركع. وكل حركه إعرابية انمأ تحدتثت يعامل. نه عامل يقخحي الرقع هنأ: لان منبوعك ميسى لفظا. 
منصوب أ محلا خلا وحك لركعك. كذا فاله بغقص, المضلا»ء' 

قال شيخنا فى حواشية [ ب | على تفسيم القاضئ''"' بعد تعحبه من قصور اطلاع هذا الفاضل 
هذا البحث الذي ذكره هو من المسائل الواقعة بين أبي نزار'”*"' وابن الشجري'”*. 

وقد أطال الكلام فيها في الأمالي'”*'' بما حاصله أنّ أبا نزار قال: إنها حركة بناء. وقال موهوب'”*"': إنها 
حركة إاعراب. وتبعه أبن الشجري. 

والحقى أنها حركة اتياع: ومناسية لضمة المنادى. ككسرة غلا مى . قلا حاحة أن بشال: انه لا يمكن 
التفصّى عنه الا أن يقال بأن حركة الضم ليست إعراباً؛ بل إتباع لحركة البناء المشبهة لحركة'*'' الإعراب 


بالقّروض. وائما سميت رفعا تجوزا . انتهى. 


أقول: ما ذكره أنه الحق من أنها - أيْ : حركة المرفوع الواقع صفة لأيّ - حركة اتباع: اي: اتباع حركة 
الحرف الأخير من الكلمة لحركة الحرف الذي قبله: وهو الجيم هنا: مناف لما عللوا به التزام الرفع من 
أتهم انما التزموا ذلك تنبيهاً على كونه مقصوداً بالنداء: فكأنه باشره حرف النداء. وغير متأت في غير 
المثال المذكور مثل: يا أيها الفاضل. وحينئن فالحقّ القول بالتفصّي الذي نَُفِيَ الحاجة إليه. والمتفصي عن 
هذا الإشكال هو المحقق الرضي: فإنه قال ضي شرح الكافيةا**'' بعد كلام: ثم اعلم أنه إنما جاز الرفع في 
المفرد. يعني: المفرد الذى وقع وصفاً للمنادى المفرد المعرّف المبني على الضم. وأن كان القياس 
النصب: لأن التوابع الخمسة إنما وضعت تابعة للمعرب في إعرابه لا للمبنيّ في بنائه. ألا ترى أنك لا تقول: 
جاءني هؤلاءٍ الكرام. بجر الصفة حملا على اللفظ؛ بل يجب رفعها حملا على المحل؛ لكنه لما كانت الضمة 


لك د: د متصبج ب . 

بأ + [ عد درك سد ١‏ النج.ن : لك حاشية الشهاتب على تقسمير البيضادء ى: ”م خ : وعزى ثك: حائسة ك. ج الى الفاضل الدمامينى. 

دسل -5آمة. 

- هو الحسن بن صاك بن عبدالله البغدادي. للق ملك النحاة. نحوي وطقنيه ومعرئْ وشاعر. م ولد | بيقداه وسافر | 1 
بغية الوعاد: ١م‏ خ١-2.‏ دعجم لؤافت ا 

الفل - شد هشية اللك بن علي بِنْ محمد . ابو الستعادات. كان اوحد زه زمأنه تح علم العربيك ومعرتك اللقك واشهار العرب. وايامها 
واحوالها. اقرا الحو سيعجن سنة,؛ لك: الحماسية. وشرح لء ع اين حب ى. هولده دوقانك ببقداد كك سئة *4غهش. بنظر بعية الوعاة: 

3 3 35 

552/5 مفجم المؤلشسن: 1م ١! ١‏ 

1875- 5/ .510.512 (المجلس الثامن والخمسون). 

*8 - هو سوهوب بن احمد الجواليقي. اليغدادي. أبو متصور. امام ك فئون الآدب. صحب الخطيب اليغدادي. وروى عنه أبن 


الجوذد د 


رتب تنتك صشزير العلم؛ درس اللادب بك النخلامية. مسن مؤلغاته: المعرب. ٠‏ و شرح ادب الكاتب ٠‏ تويك لك سنك ٠‏ 01ه. ينظر يفية 


الوعاح: ؟أكرائ.ء5. دعجم المإلفسن: 1م25 . 


١ 0 3:‏ معن: د 22 ١‏ “نك حاشية . د: الشهاتب الششاح : 
لس ان الك 2 8 د أسط 


التى هى الحركة البنائية تحدّث في المنادى بحدوث حرف النداء وتزول بزواله. صارت كالرفع. وصار 
حرف التداء كالعامل لهاء فلمشابهة الضمّة للرفع جاز أن ترضع التوابع المفردة لانها كالتابعة للمرفوع. وقلل 
شيئًاً من استنكار تبعية حركة الإعراب لحركة البناء التي هي خلاف الآصل كون الرفع غير بعيد ضي هذا 
التابع المفرد؛ لأنه لو كان منادى لتحرك بشّيّه الرفع. وهو الضم.؛ انتهى. 
هذاء وغير خاف أن الاسم الواقع صفة لأى. اذا كان مينكأ كالموصول واسم الإشارة. لا يكون تابعاً لها 
على اللفظ؛ لعدم تأتيه ومخالفته القياس؛ لأن التوابع إنما وضعت تابعة للمعرب شي إعرابه لا للمبني في 
بنائه كما تقدّم؛ بل يكون تابعاً لها على المحل الذي هو القياسء وإنْما عدلوا عن القياس فيما إذا كان معرباً 
للتنبيه بالتزام رفعه على كونه مقصوداً بالنداء. فكأنه باشره حرف النداء. كما تقدّم: وذلك غير متأت فيما 


2 


اذا كان مينيأ. والله أعلم بألصواب ؛ واليه المرجع والماب. 


وكما مرحنا في الزوايا. يدل على أن في الحقيقة بقايا. وقد برزت هذه المجلة من العدم إلى 
الوجود بعون الله المحمودء بعد أن تقلت أطوارها في مشيمة الأنظار. وتكامل ميلادها في مطارح 
الأفكار. في آخريات محرم الحرام سنة ١5١٠ه‏ على يد مؤلفها أستادنا خاتمة المحققين. وسيد 
اليلغاء والمدققين السيد أحمد بن محمد الحنفي الحمويء ضمح الله في مدّته. ونفعني والمسلمين 
بعمله وبركته. وكتبها من خطه أقل تلامذته الشريف أبو السعود ابن السيد علي الحسني القادري. فى 
التاريخ المذكور. والحمد لله. © 


- الاعلام. لخير الدين الزركلي. ط .١‏ دار العلم للملا يين. بيروت. 1548م. 


أماني ابن الشجري. لابن الشجري. تح. د. محمود محمد الطناحي. مكتبة الخانجي. القاهرة. 

انياد الرواة. للتغفطي. تح. محمد أبو الفضل إبراهيم. مطبعة دار الكتب المصرية. القاهرة. 19560 -15086م. 
انوارالتنزيل واسرار التفسير ( تفسير الييضاوي). اعتناء المستشرق قفليشر . ليبيسك. 1819/8 م. 

أيضاح المكنون. اإسماعيل باشا اليغدادى. دار احياء التراث العربى؛ بيروت. 

بعيه الوعاة. للسيوطي. تح. محمد ابو الفضل ابراهيم. ط. .١‏ مطبعة عيسى البابي الحلبى. القاهرة: 19554 - 1516م. 
تاريخ الادب العربي. لبروكلمان. ترجمة أ. د. السيد يعقوب بكر ورمضان عبد التواب. اشراف أ. د. محمود فهمى حجازى. 
القسم الثاني. الهيئة المحصرية العامة للكتاب. القاهرة. 1595م. 
تاريخ الدب العربي العصر العثماني. لبركلمان. اشراف أ. د. محمود فهمي حجازي. القسم التامن. الهيئة المصرية العامة 
للكناب. الشاهرة: 06ام. 

لسهيل الفواتد وتكميل المقاصد. لابن مالك. تح. محمد كامل بركات. دار الكتاب العربي. القاهرة. 41١1اه/‏ 155337م. 
تعليق من امالي ابِنْ دريد. لاين دريد. تح. السيد مصطفى السنوسى. ط. .١‏ السلسلة التراثية. الكويت. 4١5١اه/‏ 1584م. 
لوضيح المقاصد والمسالك بشرح الفية ابن مالك. للمرادى. تح. د. عبد الر حمن على سليمان. ط. ؟. مكتية الكليات 


ااه 5 
الازهرية. كيم . 


حاشية الشهاب على تفسير البيضاوي ( عناية القام وكشاية الرامط أ. للسْة اب ١غ!‏ خفاحيى. القاهرة. دار الطباعة العامعرة. 
كارأ ش 1 1 
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حاشية الصتّان على شرح الاشموني: للصيانء دار احياء الكتب العربية. عيسى البابى الحلبي. القاهرة. 


خلا صة الآثر؛ للمحبى؛ دار صادر. بيروت. 

الدرر الثمينة في حكم الصلاة في السفيتة؛ لأحمد بن محمد الحموئ. تح. مشهور حسن محمود سلمان. ط. .١‏ دار 
الصحاية؛ دار ابن الهيئم . السنفودية. قر+ 2 أش. 

درر العبارات وغرر الإشارات في تحقيق معاني الاستعارات: لأحمد بن محمد الحموي. إعداد د. إبراهيم عبد الحميد التلب. 
مطبعة السعادة؛ القاهرة؛ ١17‏ 1اه/ 15481ام. 
رسائل فى الفقه واللغة: لأحمد بن محمد الحمويء تح. د. عبدالله الجيوري؛ دار الغرب الإسلامي. بيروت. 
شدرات الذهب. لابن العماد الحنبلي. منشورات دار الافاق الجديدة: بيروت. 
شرح الأشموني ( منهج السالك إلى ألفية ابن مالك): للأشموني: تح. عبد الحميد السيد محمد, المكتية الازهرية للتراث. 
القشاهشره. 
شرح ألفية ابن مالك؛ لاين مالك؛ تح. د. عبد الحميد السيد محمد. دار الجيل؛: بيروت. 
شرح حماسة أبي تمام (تجلي غرر المعاني ...). للأعلم الشنتمري. تح. د. علي المفضل حمودان: ط. .١‏ مطبوعات مركز 
جمعة الماجد بدبىء دار الفكر. بيروت - دمشق. 117اه/ 1557م. 
شرح ديوان الحماسة: للمرزوقي. نشره: أحمد أمين وعبد السلام هارون. ط. ؟. مطبعة التأليف والترجمة والنشر. 481؟اه/ 
07م. 
شرح الرضى على الكافية؛ للرضي الاسترابادي: تح. د. يوسف حسن عمر. متشورات جامعة قار يونس. ينغازي. 
شرح شذور الذهب: لابن هشام . تح. حنا الفاخورى: ط. ١؛‏ دار الجيل» بيروت. 8 1اه/ 15848ام. 

الضوء اللا مع: للسخاوى. دار مكتبة الحيأة؛ بيروت. 
الدرالمصون في علوم الكتاب المكنون: للسَّمِين الحلبي. تح. د. أحمد محمد الخراط: ط. .١‏ دار القلم. دمشق. 5١1اه/‏ 
امل 
عجائب الآثار في التراجم والآثارء للشيخ عبدالرحمن الجبرتي. تح. حسن محمد جوهرء وعبد الفتاح السرنجاوي. والسيد 
ابراهيم سالم. ط. .١‏ لجنة البيان العربي. 1504 -19311م. 
فضائل سلا طين بني عثمان: لأحمد بن محمد الحموي. تح. محسن محمد حسن سليم. ط. .١‏ دار الكتاب العربي. القاهرة. 
17 5اه/ 1557ام. 
فهرس الأزهرية: مطبعة الأزهر. القاهرة. 1550اه/ 1947م -51/1اه/ 1507م. 
فهرس الخديوية: ط. .١‏ المطيعة العثمانية. مصرن 5١؟١اه.‏ 
الفهرس الشامل ( علوم القرآن): منشورات المجمع الملكي. مؤسسة آل البيت. ١10١ه/‏ 1545م. 

فهرس الظاهرية ( علوم القران الكريم). لصلاح محمد الخيمي. مطبوعات مجمع اللفة العربية. دمشق. ٠4‏ 1اه/ 1584ام. 
مشهرس الظاهرية (الفقّه الحتضي): لمحمد مطيع الحافظ: مطيعة الحجاز. دمشق؛ ١1١‏ 1اهم/م م 

شهرس المصرية. ط. :١‏ مطيعة دار الكتب المصرية؛ القاهرة. 546١اه/‏ 1595م -548اه/ ١55أم.‏ 

الفوائد الضيائية. لنور الدين الجامي. تح. د. أسامة طه الرفاعي. مطيعة وزارة الأوقاف. بغداد. *١1١اه/‏ 1585ام. 

الكامل في اللغة والادب: للمبرّد. تح. محمد أبو الفضل ابراهيم. ط. ١‏ : المكتية العصرية؛ صيدا - بيروت. 518اه/ 11551أم. 
الكشاف عن مخطوطات خزائن الاوقاف. لمحمد أسعد طلس. مطيعة العاني. يغداد. 1517/7اه/ 1907م. 

لسان العرب. لابن منظور. دار صادر - بيروت. 

المستدرك على معجم المؤلفين. لعمر رضا كحالة. ط. .١‏ مؤسسة الرسالة, 105١ه/‏ 1980م. 

معالم الاآدب المعاصر. للد كتور عمر شروخ. دار العلم تلملايين. بيروت. ١٠198م.‏ 

معجم المؤلفين. لعمر رضا كحالة. مكتبة المثنى. ودار احياء التراث العربي. بيروت. 

معجم المطيوعات العريية والمعرية:. ليوسف الياس سر كيس. مكتية الثقاقة الدينية. 
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مسعنى اللييب. امن ششاح. نيح. تمع كنات معجيى ‏ الدين عيب الجميب , المكنية العمجصريةه. حسسد ١‏ تيو فه.ء 2*7 أشا/ر لاقام 
شدياء العارشين. لاسماعيل باشا اليغدادى. دار احيأن التراث العربى. يبر ؤفا. 
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الشروط الخاصة بنشر كتب محكمة ضمن سلسلة افاق الثقاقة والثراث 

١ 0‏ - أن يكون الموضوع المطروق متميّرًا بالجدة والموضوعية والشمول والإثراء المعرك. وأن يتناول أحد أمرين : 

3 - قضية ثقافية معاصرة: يعود بحثها بالفائدة على الثقافة العربية والإسلامية؛ وتسهم 2# تجاوز المشكلات الثقافية. 0 

- قضية تراثية علمية. تسهم 3 تنمية الزاد الفكري والمعرك لدى الإنسان العربي المسلم. وتثري الثقافة العربية والإسلامية 
بالحديد. 

؟ - ألا يكون الكتاب جزءً! من رسالة الماجستير أو الدكتوراه التي أعدّها الباحث.؛ والاً يكون قد سبق نشره على أى نحو كان. 
ويشمل ذلك الكتب المقدمة للنشر إلى جهة أخرىء أو تلك التي سبق تقديمها للجامعات أو الندوات العلمية وغيرها. ويثبت 
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؟ - يجب أن يُراعى 2 الكتب المتضمنة لنصوص شرعية ضبطها بالشكل مع الدفة ث الكنابة. وعزو الايات القرأنية. وتخريج 1 
الأحاديث النبوية الشريفة. 0 

0 5 - يجب أن يكون الكتاب سليما خاليًا من الأخطاء اللفوية والنحوية. مع مراعاة علامات الترفيم المتعارف عليها ١‏ الاسلوب ٍ 

0 العربي. وضبط الكلمات التي تحتاج إلى ضبط‎ ٠ ١ 


6 - بجحب اتباع المنهج العلمى من حيت الإحاطة:؛ واللاستقصاء. والاعتماد على المصادر الاصيلة: والإسناد. والتوثيق: والحواشي. 0 
2 والمصادرء والمراجع. وغير ذلك من القواعد المرعية 4 البحوث العلمية؛ مع مراعاة أن تكون مراجع كل صفحة وحواشيها 34 : 
١‏ - بيان المصادر والمراجع العلمية ومؤلفيها 3 نهاية كل كتاب مرتبة ترتييًا هجائيًا تبعًا للعنوان. مع بيان جهة النشر وتاريخه. 0 
5 7ا-أن يكون الكتاب مجموعا بالحاسوب: أو مرقونًا بالآلة الكاتبة. أو بخط واضع. وأن تكون الكتابة على وجه واحد من الورقة. 
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ل / - على الياحث أن يرفق ببحثة نبذة مختصرة عن حياته العلمية ٠‏ مبينا أسمة الثلا د نى ودرجته العلمية. ووظيقته . ومكان عمله 
0 من قسمٍ وكلية وجامعة. إضافة الى عنوانه. وصورة شخصية ملونة حديثة. 
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4 - يمكن أن يكون الكتاب تحقيقا لمخطوطة تراثية؛ وك هذه الحالة تتبع القواعد العلمية المعروفة 4 تحقيق التراث. وترفق 
بالكتاتب صور ر من سمخ المخطوط المحقق الخطية المعتمدة 2 التحفيق. 
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0 - تخضع الكتب المقدمة للثقويم والتحكيم حسب القواعد والضوابط التي يلتزم بها؛ ويقوم بها كبار العلماء والمختصين. قصد |11 
٠‏ )0 الارنشاء بالبحث العلمى خدمة للامة ورفمًا لشأنها. ؛ ومن تلك القواعد عده معرفة المحكمين أسماء الياحثين. وعدم معرقة 0 ١‏ 
الياحتس اسماء » المحكمين. سوا وافق المحكمون على نشر البحوث من غير تمديل أو ابدوا , بعض الملا حظات عليها : أو رأوا ا ْ 
1 عدم صلاحيتها للنشر. 0 
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0 ها ينشر ٠‏ كك هدد السلسلة من اران ه يعبر - عن شكر أصحابها ولا يمثّل رأى الناشر و اتحاهه. 
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1 يستيفل 8 كتاب مخالف للشروط المذكورة. 3 ْ 
34 الك و خ الركر مكاخات مشايل الكتب الور وتلا تمن لسحكء من الكتاب المطيوع. 
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